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 LES

 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES

 DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE

 A la memoire de

 G. E. von Grunebaum

 I. Quelques remarques preliminaires s'imposent avant de
 poser le probl6me trait6 dans les pages suivantes. En effet le
 lecteur constatera que le cadre chronologique et l'espace culturel
 consid6res dans cette etude ne s'6tendent que sur les si6cles qui
 s6parent les conquetes musulmanes de l'effondrement de la domi-
 nation musulmane en Espagne. Autrement dit, nous continue-
 rons de suivre la doctrine de6ji classique, qui situe Averro s aux
 confins de l'espace culturel islamique classique. Pour justifier
 notre attachement A cette perspective, il suffit de signaler que
 les notions qui orientent le present sujet se ref6rent sans ambi-
 guit6 e ce fait culturel d'une portee humaine universelle qu'est
 l'Islam, et que pour comprendre la nature et l'essence de ce fait
 il faut, comme on l'exige souvent, aller < aux sources memes ).
 Mais en aucune fagon ces sources ne sauraient tre tel ou tel
 penseur # illumin' , ishrdqi, du XIe, xIIIe, xvIIe ou XIXe siecle.
 Pour ce faire, il faudrait plutit retourner a la source originelle
 d'oii l'Islam est n6, et au contexte culturel et humain des
 six si6cles qui ont tiss6 sa civilisation et sa culture. En tant que
 message civilisateur - et a part quelques manifestations tar-
 dives exceptionnelles comme celle d'Ibn Khaldtin (t808/1406)-
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 6 FEHMI JADAANE

 l'Islam a cess6 depuis le d6but du vILe/xIIIe si6cle de montrer
 une activit6 originale et cr6atrice; bien au contraire une
 d6croissance culturelle l'avait frappe, un d6clin spirituel l'avait
 envahi et enveloppe, et une d6sint6gration politique d6ja
 ancienne le d6chirait. Les 1tats actuels dits implicitement ou
 explicitement # islamiques ) ne sont que des vestiges de cette
 d6sint6gration socio-culturelle et politique de l'Islam. Celui-ci
 a 6t' en effet victime dans sa r6alit6 sociale vivante d'un 'clate-

 ment suivi de la creation de dynasties et d'1tats autonomes et
 ind6pendants au sein desquels des systemes juridiques clas-
 siques et des # sectes religieuses ) particuli6res 6galement clas-
 siques ou n6o-classiques ont pr6valu, en sorte qu'il est devenu
 paradoxal et meme impensable de parler d'une culture ou d'une
 civilisation islamique moderne ou contemporaine ayant des
 traits caracteristiques universels. Si done nous demeurons fid le
 au concept d'une << culture islamique ) d6sign6e - sans le moindre
 pr6jug6 ethnique ou religieux - tantit comme arabe tantit
 comme musulmane ou islamique et limit6e aux six si6cles de la
 vie de 1'Islam, c'est parce que l'cecum6nicit6 du concept religieux
 et du fait culturel < Islam ) ne s'est pleinement r6alis6e que
 durant cet espace temporel oifu precis6ment Orient et Occident
 ont pris contact l'un avec l'autre pour parvenir finalement, et
 en d6pit de tant de difficult6s et de conflits, a crier, avec l'apport
 des anciens Grecs en particulier, une nouvelle civilisation bas6e
 sur les memes cat6gories logiques, la meme spiritualit6 abraha-
 mique et sur l'id6al scientifique et rationnel de l'activit6 humaine.
 Il est inadmissible par consequent de consid6rer la < pensde dite
 prophitique ) de 1'Imamisme iranien, avec ses propres cat6gories
 spirituelles et # rationnelles ), comme repr6sentative du fait reli-
 gieux et culturel # Islam )), et d'etendre l'espace culturel islamique
 universel pour aboutir paradoxalement " attribuer a la spiritua-
 lit6 d'une secte particuliere le monopole de constituer la <( quin-
 tessence ) de l'Islam tout entier (1). La meme objection doit tre
 adress6e a l'attitude de quiconque voudra consid6rer de la meme
 mani"re telle ou telle autre secte ou tendance. En effet quand le
 milieu culturel de l'Islam, apres avoir atteint son plein 6panouis-

 (1) Position d6fendue notamment par H. Corbin dans son Histoire de Ia
 philosophie islamique, Paris, 1964.
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 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 7

 sement, s'est desint6gr6, le monde iranien, comme d'autres
 mondes d'ailleurs, re-prit en main son propre destin et se s6para
 du contexte culturel dit arabe, pour cr6er son propre horizon
 spirituel a l'appui d'un concept de l'Islam sensiblement different
 du type originel (1), nomm6 Imamisme ou Shi'isme - par
 opposition au Sunnisme - et fond6, dans le secteur religieux,
 sur des 6lements h6t6rogenes dont une bonne partie remonte a
 des traditions orientales anciennes, et, dans le secteur de la
 hikma - le terme philosophie est ici impropre - sur une inter-
 pretation visiblement abusive d'Avicenne et du Platonisme et
 incontestablement falsifi'e du P6ripat6tisme. Bien 6videmment,
 les adeptes et les sympathisants de ce nouveau monde culturel
 ont le droit absolu de faire de la propagande litt6raire en faveur
 de leur concept, mais ce que nous ne pouvons que contester,
 c'est la pr6tention abusive de vouloir presenter ce concept comme
 le type meme du fait religieux et culturel <( Islam >. En d'autres
 termes, il ne faut pas, a notre avis, passer de l'idee, exacte en
 elle-meme, que la pens6e shi'ite a 6t6 injustement n6glig6e par
 les orientalistes et les m6di6vistes au profit de 1'Islam << sunnite #
 - le ph6nomene a certainement des raisons historiques objec-
 tives - a une attitude propagandiste et r6solument hostile. Car
 on assiste depuis quelque temps, et de plus en plus ouvertement,
 a une serie de critiques de plus en plus nombreuses. On reproche
 aux orientalistes et a leurs disciples d'avoir une vue bornee et
 une attitude sectaire et partiale. Ils sont accuses de vouloir
 considerer la philosophie musulmane ou arabe a travers le
 le concept occidental de philosophie, a la lumiere des cat6gories
 rationnelles et logiques 6tablies en Occident, et en fonction des
 rapports historiques entre l'Orient arabo-musulman et l'Occi-
 dent chretien m6dieval et moderne. Dans l'attitude des < fils de
 l'Islam >, adeptes des orientalistes, ces censeurs veulent voir
 une certaine < trahison # ou ingratitude affich6e a l'6gard de
 l'h6ritage islamique, et ils les accusent d'avoir r6pudi6 cet

 (1) L'expression (c type originel ) de 1'Islam ne d6signe ici que la forme socio-
 politique et religieuse de 1'Islam, qui a fini par s'imposer et s'6tablir aprbs la
 disparition du Prophete. Ce r6gime, uniforme ou multiforme, n'a jamais 6t6 reconnu
 par les Imamites pour lesquels le type originel de 1'Islam 6tend ses racines dans
 1'6ternitM et dans l'acte divin cr6ateur mgme de l'homme et du monde ; ils estiment
 que ce dessein a 6te transgress6 par les Sunnites.
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 8 FEHMI JADAANE

 h6ritage pr6cieux et f6cond en faveur d'une pensbe trangere,
 la pens6e occidentale, qui demeure impuissante et incapable de
 s'affirmer et de s'ancrer dans son propre milieu naturel (1).
 Certes cette attitude a le merite et le souci louable d'inciter a

 l'attachement a sa propre identite spirituelle et historique, mais
 elle risque manifestement d'aboutir a une solitude culturelle et
 a un isolement ethnique dans un monde oti les barrieres et les
 frontieres deviennent de plus en plus superficielles et inutiles.
 A la v6rit6 ce qui est d'une gravit6 majeure pour l'Islam meme
 consiste pr6cis6ment en ce que les adeptes du concept << proph6-
 tique * du fait < Islam # ne sauraient finalement que conduire a
 deux d6chirures : d'une part ils divisent l'Islam ou plus exacte-
 ment consacrent sa division en deux grands mondes - l'un
 qualifi6 de sunnile, I'autre de shfcite ; d'autre part ils isolent
 1'Islam du reste du monde domin6 par les categories logiques et
 rationnelles dites occidentales qui envahissent tous les secteurs
 de l'activit6 humaine universelle et qui constituent egalement,
 en grande partie, celles de la culture islamique classique. Car il
 ne fait pas de doute que le genre ishrdq ou illuminatif de l'acti-
 vit6 < rationnelle> et spirituelle r6clam6 par les adeptes du
 concept proph6tique ) du fait < Islam ) ne saurait que laisser
 indiff6rente la plus grande partie de l'humanit6. Si nous proc&-
 dons ici a la mani're classique et nous consid6rons Averroes
 comme le dernier repr6sentant de la philosophie islamique clas-
 sique, ce n'est guere pour controverser autour de l'orthodoxie
 ou de l'h6terodoxie des ~ Sages de l'Illumination * - notre
 travail n'ayant point de fins apolog6tiques -, mais simplement
 parce que nous tenons ia r6server l'expression <(philosophie

 arabo-musulmane * ou ((islamique ) cette activit6, proprement
 scientifique et philosophique selon l'acception hell6nique et
 moderne, qui s'est 6tablie en Islam dans son milieu naturel de
 naissance, d'apog6e et de declin, qui porte pleinement les traits
 et les marques d'un ideal culturel humain universel, qui a eu le
 m6rite de constituer au d6part l'un des fondements de la
 civilisation moderne et qui, grace ia ses cat6gories logiques

 (1) Voir la pr6face de la traduction arabe de l'ouvrage de S. H. NASR, Three
 Muslim Sages, Harvard University Press, 1964 (Thaldthat hukamd' muslimin,
 Beyrouth, 1971, pp. 6-9).
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 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 9

 communes avec celles de l'Occident, a rendu et pourrait rendre
 possible une rencontre r6elle avec les mondes domines par ces
 categories. Le concept ( proph6tique # de 1'Islam, il faut l'avouer,
 ne s'est pleinement concr6tis6 que tardivement et assez long-
 temps apris la d6sint6gration de l'Islam originel. Sous sa forme
 dite < prophetique >, l'Islam apparait comme aussi exclusiviste
 et aussi particulariste que sous sa forme hanbalile dite technique-
 ment << sunnite >, et par consequent incapable de r6aliser l'id6al
 cecum6nique de l'Islam voulu 6galement par les deux partis en
 conflit. Pour notre part, nous estimons que si la philosophie et
 la science islamiques ont r6ussi a jouer un role important dans la
 formation de l'esprit m6di6val et, dans une grande mesure, mo-
 derne, c'est grace a ces traits et qualit6s que seule la culture,
 dont on a d6limit6 plus haut le cadre chronologique, a pu, a des
 degr6s vari6s, incarner. Quant aux sysltmes de pensde construits
 plus lard, que ce soil en Iran, en Inde ou en telle ou lelle terre
 asialique, africaine, arabe ou non arabe, ils ne peuvent dtre consi-
 derds que comme des productions locales privdes en principe du
 droil de s'allribuer le monopole de representer la philosophie ou
 la pense'e islamique exclusive et ddfinitive. Il ne s'agit pas hI d'une
 volont6 de diviser au lieu d'unir ou de re'-unir, mais simplement
 du d6sir de constater un fait et de pr6venir le danger de tomber
 dans un totalitarisme culturel pr6tendu islamique, qui ne
 pourrait en fin de compte que porter prejudice a l'Islam meme.

 Telles sont les raisons qui nous ont port6 a continuer de
 restreindre de la sorte le cadre de notre 6tude, et a abandonner
 aux chercheurs et aux adeptes int6ress6s le soin de s'occuper,
 chacun selon ses propres gofits ou intentions, de sagesses parti-
 culieres ou de systemes de pens6e confessionnels ou ethniques,
 arabes ou non-arabes, ( sunnites # ou < shieites #.

 II. Les travaux modernes se rapportant a la pens6e islamique
 classique ont le grand m6rite de d6couvrir les sources de cette
 pens6e et de la situer par rapport aux diverses manifestations et
 activit6s de la pens6e humaine universelle. Bien que d'une
 importance majeure et particulibrement indispensable pour une
 meilleure comprehension de la culture arabo-musulmane, ce sujet
 demeure en dehors de notre propos actuel.

 D'autre part les tenants de la Tradition musulmane ont
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 10 FEHMI JADAANE

 toujours reproch6 aux Falasifa de s'etre 6cartes de la V6rite et
 d'avoir port6 prejudice a la puret6 de la Revelation. L'attitude
 des traditionnalistes vis-A-vis des < sciences des Anciens >,
 egalement d'un inter't particulier et suffisamment connue,
 demeure elle aussi 6trangbre a notre preoccupation pr6sente.
 Enfin on s'est toujours plu a mettre l'accent sur les efforts

 d6ploy6s par les Faldsifa eux-memes en vue de dissiper les
 malentendus ou les points de d6saccord pouvant exister entre
 Revelation divine et Sagesse humaine - pour certains ces
 efforts constitueraient le point central et l'apport le plus pr6cieux
 et le plus original de la speculation thborique en Islam, mais peu
 importe ici (1).

 Au-delk de toutes ces consid6rations, il est une question qui
 n'a pas fait l'objet jusqu'd pr6sent d'une 6tude approfondie et
 qui m'rite un examen plus attentif, a savoir que les repr6sentants
 de la pens6e philosophique en Islam etaient lies a certaines
 conditions et soumis a certaines contraintes imposees par la
 culture 6tablie et pr6dominante et que, pour faire face a ces
 conditionnements, les philosophes arabes 6taient appel6s a
 inventer des m6thodes d'expression particulieres et a utiliser des
 proc6d6s qu'il serait opportun de signaler. Car le philosophe
 arabe 6tait loin d'ignorer qu'il dependait en mime temps de
 deux cultures. En effet, au depart il appartient a la culture arabo-
 musulmane, mais en outre il est adepte d'une nouvelle culture, la
 culture hell6nique, qui devient par rapport a la premiere une
 sous-culture. En r6alit6 le philosophe arabe classique n'est pas
 moins fermement attache a sa sous-culture qu'd sa culture de
 base. Or le point focal de celle-ci forme sans le moindre conteste
 non seulement le contenu de l'Islam en tant que religion ayant
 ses propres caract6ristiques, ses valeurs et normes, ses manieres
 de penser et d'agir, etc., mais surtout sa m6thode de voir et de
 consid6rer les choses et le monde. Le point focal de la << sous-
 culture grecque > est -- on n'y insistera pas trop - nettement

 (1) Pour se rendre compte de l'6tat actuel des travaux modernes sur l'ensemble
 des activit6s culturelles en Islam, voir la Bibliographie de la philosophie medie'vale
 en Terre d'Islam pour les anndes 1959-1969 du P. Georges C. ANAWATI, dans Bulletin
 de Philosophie mddidvale, 10-12, Louvain, 1968-1970, pp. 316-362. Et, r6cemment
 paru, 'A. BADAWI, Histoire de la philosophie en Islam, 2 vol., Paris, 1972.
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 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 11

 different ou tout au moins loin d'etre le meme. En consequence
 la rencontre des deux cultures ne pouvait s'effectuer sans
 quelques heurts, distorsions, difficultes et contraintes. Car les
 groupes des Faldsifa qui se sont formes au sein de la societe
 musulmane en Orient et en Occident, qui se sont affirmes en
 face de la culture de base de cette societe, a la suite de la trans-
 mission au monde arabe des ceuvres philosophiques et scienti-
 fiques grecques, ces groupes - quelles que soient leurs raisons
 d'exister : la s6duction de l'6trange et la curiosite scientifique,
 le besoin et l'utilit6, ou la lassitude du regne d'une forme
 exclusivement pratique ou juridique de 1'Islam - 6taient
 appel6s a faire partie int6grante de la societ6, A ne pas franchir
 les limites de sa culture, a maintenir avec elle les liens n6cessaires
 et indispensables pour 6viter qu'ils n'y soient marginaux ou
 meme que cette soci6t6 ne les rejette de son sein. Le problhme
 fondamental de la sous-culture des Faldsifa, entendons en
 derniere analyse de la philosophie arabe ou islamique, r6side
 precisement la. La question pourrait etre 'nonc6e dans les
 termes suivants : Quels ont 6te les choix que la flexibilite de la
 culture predominante dans la societe arabo-musulmane classique
 autorisait aux adeptes de la sous-culture grecque ? dans quelles
 conditions les Faldsifa ont-ils pu accomplir leur tAche ? quels
 sont les imperatifs imposes par la culture de base aux philosophes
 de cette sous-culture ? et quelles sont les 6chappatoires ou plus
 exactement les <(mecanismes de defense * deployes par les
 Faldsifa en vue de se tirer de ces embarras socio-culturels et de
 rendre <( l~gitime # leur propre activit6, leur propre sous-culture ?

 III. II va sans dire qu'il ne sera pas question ici de consid6rer
 la totalite des phenomenes compris dans le concept de culture
 ou de sous-culture, mais simplement les elements consideres par
 R. Linton comme < implicites : le savoir et les valeurs en
 particulier.

 Or que l'6veil de la culture philosophique en Islam soit carac-
 teris6 par une attitude < conformiste >, en voici la preuve.

 Le savoir et les reflexions speculatives dans la societ6 arabo-
 musulmane d6butent approximativement vers la fin du Ile si cle
 de 1'H., juste avant Kindi. La preminire moitie du IIIe siecle se
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 12 FEHMI JADAANE

 caracterise par les trois traits culturels suivants : 1) l'extension
 du mouvement de traduction en arabe des textes helleniques;
 2) le conflit socio-culturel entre la (( voie nouvelle ) des Mu'tazi-
 lites et la ((voie traditionnelle >) des <( Sunnites ) guides princi-
 palement par les jurisconsultes et les ((traditionnistes >, et la
 victoire (< officielle # de ces derniers ; 3) la naissance d'oeuvres
 scientifiques et philosophiques arabes, celles de Kindi en tote.
 Or l'examen des oeuvres de Kindi, qui vecut dans la premiere
 moiti6 du IIIe/Ixe siecle, montre avec 6vidence que la tache
 d6volue a ce philosophe d'initier a l'esprit universaliste n'6tait
 pas facile a mener. Il lui a fallu de l'audace pour admettre,
 au-dela de la culture particuliere 6tablie, des 6l6ments culturels
 manifestement 6trangers et non contenus dans cette culture.
 Il lui a fallu de l'audace pour poser dans un milieu impr6gne
 d'esprit pratique et domine par les mots d'ordre des tradition-
 nalistes et de leurs sciences pratico-religieuses que ((l'art supreme
 et le plus noble parmi les arts pratiqu6s par les hommes ) 6tait
 ((l'art de la philosophie # d6fini comme la connaissance des choses
 telles qu'elles sont r6ellement dans les limites de la capacit6
 humaine (1). Dire, en plus, avec Aristote, qu'il est juste de (<nous
 montrer reconnaissants non seulement envers ceux dont on peut
 partager les opinions, mais encore envers ceux qui ont exprime
 des vues plus superficielles... # (2), ne pouvait signifier aux yeux
 des traditionnalistes qu'un 6cart ou une ( deviance ) par rapport
 aux manieres de penser reconnues. Parce que la m6thode
 consistait - quelle que soit la nature de l'investigation - a
 recourir a la Tradition, aux Textes et a leurs d6rives. Faire appel
 aux Anciens, mime avec l'intention de les (( completer confor-
 mement aux modalites de la langue et aux exigences de
 l'epoque ) (3), ne pouvait pas tre tol6re par les chefs de file de
 la culture des masses. Quand Kindi s'est propose comme but de
 reprendre l'heritage des Anciens, il a averti son lecteur qu'il
 tenait decidement a eviter d'entrer dans les details et les fines

 analyses des problemes ambigus et des difficult6s ardues -

 (1) KINDI, Rasd'il, t. I (Fi 1-falsafa al-1ld), p. 97.
 (2) Ibid., et ARISTOTE, Mdtaphysique, Livre a, 993 b.
 (3) KINDI, Op. cit., p. 103.
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 cela <(de peur qu'il ne soit mal interprete # par ceux qui preten-
 daient detenir la <( science # et defendre la cause de la religion,
 mais qui 6taient a la verite 6trangers a la science, d6nues de
 toute religion et qui ne cherchaient qu'd s'en servir a leurs pro-
 pres fins et intarcts et pour defendre leurs fausses chaires dont
 ils 6taient absolument indignes (1). Pour lui <( ceux-la seulement
 sont d6nu6s de toute religion qui font le commerce de la religion ;
 celui-la seulement qui s'oppose a la quote de la science des
 realites des choses et la taxe d'infid6lite merite d'etre denue de
 toute religion. Puisque la connaissance des realites des choses
 implique la connaissance de l'Unite (de Dieu), celle de la vertu
 et la connaissance complete de tout ce qui est utile et des moyens
 capables d'y amener. La quote de tout cela est ce qui a it'
 apport6 par les Messagers veridiques de Dieu # (2). Philosophie
 et theologie religieuse poursuivent donc le meme but. D'oui la
 necessite absolue de la science de la realite >> pour fonder les
 preuves scires et reelles de Dieu et de son unicit6 contre les
 allegations des negateurs, ainsi que la necessite de s'engager
 dans une < comprehension rationnelle # du Coran et de la Tradi-
 tion prophetique (3).

 En effet le mode de penser de Kindi ainsi que le contenu de
 son oeuvre different sensiblement de ceux de ses predecesseurs ;

 ils representent une certaine <( sortie de l'accoutum .#. Kindi fut
 la proie de la seduction de cette 6trange et 6trangere culture des
 Hellhnes. Mais si par cette < sortie de l'accoutume ' Kindi
 developpait une certaine deviance dans les manieres de consi-
 darer les choses, par rapport aux manieres habituelles de la
 culture de l'Fpoque, il accusait en meme temps et foncierement
 une conformite totale a l'6gard des attitudes speculatives et
 pratiques fondamentales qui marquent cette culture. Toutes
 les propositions ou les theses incompatibles avec les donnees
 culturelles islamiques se trouvent ecartees d'emblhe et absentes
 de l'oeuvre de Kindi. Comme le dit M. Jolivet, <((son attitude
 parait tre la suivante : 6veill6 a la philosophie par la lecture

 (1) Ibid., p. 104.
 (2) Ibid., p. 104.
 (3) Ibid., p. 244.
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 14 FEHMI JADAANE

 des textes qu'on traduisait si activement alors, et d'autre part
 tenant ferme les dogmes de 1'Islam, il cherche un certain nombre
 de concepts et de schemes qui lui permettent d'etre A la fois un
 philosophe a la mode grecque et un musulman fidele. Il retient
 ceux qu'il juge convenables a son dessein, 6limine les autres; il
 en repense certains en fonction de sa croyance (ainsi pour la
 th6orie de la causalit6) ; d'autres choix enfin semblent r6sulter
 d'une option proprement philosophique > (1). Cette interpr6ta-
 tion, parfaitement exacte a notre avis, nous autorise " penser
 que Kindi !tait, en derniere analyse, conformiste. Pourtant il
 vaudrait mieux preciser que l'ceuvre de Kindi trahit moins une
 conformit6 totale qu'une < variance dans la conformit'6 >, 6tant
 acquis que la culture musulmane autorisa en fin de compte ses
 sujets " <((varier dans la 16gitimite >, et que Kindi 6tait avant
 tout un philosophe decid6 et non pas un simple croyant. En
 effet si la culture de base 6tablie lui a interdit l'acces a certaines

 zones perilleuses, elle lui a accord6 tout de meme une marge
 de liberte. Si limitee qu'elle soit, cette libert6 difficile a fini
 par donner une synthese que Kindi a pu construire en
 empruntant ses elements principaux A Aristote, au Platonisme
 et au Stoicisme d'Epictete. Ainsi est-il arrive6 fonder un
 edifice de concepts et de valeurs morales universelles et a
 proposer un mode de vie et de penser pouvant tre, aux dernieres
 limites, accueilli par la soci6t6 sans hostilit6 et par certains de
 ses groupes avec joie (2).

 A la verit6, pour expliquer la conformite de Kindi ou plut6t
 cette < variance dans la conformit6 >, il ne suffit pas de dire
 seulement que Kindi 6tait en meme temps un philosophe
 hellknisant et un theologien musulman convaincu, il convient
 d'ajouter qu'il etait un < philosophe officiel ), d6pendant de
 califes de haute autorite auxquels il tenait a d6dier des ouvrages
 importants, et tenant compte de la puissance de la classe de
 la 'dmma et des positions fondamentales religieuses des IHanba-
 lites. Nous devons ici avoir present a l'esprit la mihna des

 (1) Jean JOLIVET, L'intellect selon Kindi, Leiden (E. J. Brill), 1971, p. 151.
 (2) Voir . ce sujet notre ouvrage L'influence du stolcisme sur la pensde musulmane,

 ch. V, Beyrouth, 1968.
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 Mu'tazilites et la reaction de Mutawakkil d'une part, et les
 difficult's que Kindi lui-meme rencontra avec ce meme calife
 et avec la 'dmma mobilis~e h l'"poque par le puissant courant
 #( sunnite > d'autre part. N'oublions pas 6galement le rapport
 etroit et parfaitement 6vident de Kindi avec les Mu'tazilites,
 qui s'ecartaient deja de la culture du plus grand secteur de la
 socie't musulmane. Certes ils ont et' traites par leurs adver-
 saires ( sunnites #> de tous les noms, mais ils restent, en depit
 de leurs theses philosophico-theologiques largement contro-
 versees - nous songeons particulibrement aux theses du
 <( Coran cre #> et de la #< justice divine > profess6es par l'cole

 tout entiere et a la theorie des <natures > (tabd'i') soutenue
 notamment par Jihiz - fiddles a une interpretation qu'ils
 considbrent comme absolument l6gitime et conforme a l'essence
 de l'Islam.

 IV. Le depart conformiste de l'activit6 philosophique arabe
 ne repose pas uniquement sur le souci de s'attacher aux fonde-
 ments de la culture de base 6tablie, mais encore sur celui de
 transformer une bonne partie de la litterature grecque transmise
 au monde arabe en un genre litteraire largement r6pandu chez
 les Arabes, a savoir les amthdl et les hikam. Elle consiste 6gale-
 ment a 6carter d'embl6e et le plus souvent les textes incompa-
 tibles avec les traditions morales et les idees religieuses admises.
 En effet il suffit de sortir du cercle bien 6troit et limite des
 philosophes professionnels qui ont 6et toujours peu nombreux
 et relativement isol6s, et de regarder dans les ouvrages litt6-
 raires qui refletent plus ou moins fidelement le genre d'idees et
 d'esprit qui pr6valait chez les gens du peuple peu ou assez
 instruits, pour s'apercevoir que seule 6tait socialement et
 commod6ment vivante cette partie de l'h6ritage grec qu'on a pu
 transformer en sentences, en maximes morales ou en pensees
 formulees dans de courtes phrases appel6es hikam ou amthal ou
 nukat. Depuis l'6poque ante-islamique, la jahiliyya, les Arabes
 avaient une reelle pr6dilection pour les sentences qui r6sument
 la sagesse et l'exp6rience de vie des hommes et des peuples.
 Parmi les pr6curseurs de la pens6e philosophique en Islam
 Kindi et Hunayn ibn Islhiq (t260/873) furent apparemment
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 16 FEHMI JADAANE

 les premiers a comprendre que la meilleure m6thode d'intro-
 duire et de r6pandre la ( sagesse speculative # parmi les Arabes
 etait de la pr'senter sous la forme de sentences int'ressantes,
 utiles et curieuses ; JHunayn en a r6uni un bon recueil dans son
 ouvrage Nawadir al-faldsifa wa 1-hukamd' tant reproduit par
 Ibn Abi Usaybi'a ; et Kindi a compose un trait6 ayant a peu
 pros le meme titre : Risdla ft nawddir al-faldsifa. D'autre part
 les biographes et les doxographes arabes exposaient les faits et
 les id6es ou les systemes de pens6e mais 6galement et surtout les
 sentences ou les < mots ) - attribues a tel ou a tel sage de
 l'antiquit6 - qui frappaient l'imagination et le coeur. A la

 maniere de Kindi et de .Hunayn, certains consacrerent des ouvrages entiers " ces sentences et maximes, vraisemblablement
 dans le but de satisfaire a un besoin spirituel personnel ou
 collectif et de r6pandre dans les couches populaires et moyennes
 une culture 6thique et philosophique de masse. Sijistdni (mort
 apris 391 de l'H.) composa Siwdn al-hikma, dont des extraits
 ont e6t6 reproduits et compl6tes d'une Tatimma ajout6e la
 Tatimmat siwdn al-hikma de Bayhaqi, par un anonyme contem-
 porain de Suhrawardi (t586/1191). Miskawayh (t421/1030)
 composa Jawidhdn khirad, Ibn Hindi! (t420/1029) Al-Kalim
 ar-raihaniyya ft 1-hikam al-yandniyya et le prince Ibn F5tik
 (mort vers la fin du ve siecle de l'H.) Mukhtar al-hikam..., etc.

 De leur c6to les hommes de lettres, notamment Jd.hiz et Tawhidi ne laissent 6chapper la moindre occasion de glisser dans leurs
 6crits une sentence de Platon ou d'Aristote, un mot d'Homere
 ou d'Emp6docle, une id6e de Socrate ou de Diogene. Si done
 une bonne partie de la culture grecque ou indienne ou persane
 s'est transform6e, en Islam, en ce genre de discours qu'est la
 sentence ou la maxime morale, c'est pr6cisement parce que les
 hommes de lettres arabes ont bien compris que, pour que les
 Arabes acceptent et accueillent favorablement et peut-6tre
 mrme pour qu'ils puissent assimiler la culture 6trang re, ils
 devaient respecter leur esprit et se conformer A leur maniere
 de comprendre, et fagonner par la suite cette culture selon leurs
 goutis, leur cceur et leur imagination. Le choix du style aphoris-
 tique pourrait s'expliquer, A notre avis, en grande partie par une
 r6f6rence aux concepts arabes de fasdha et de balagha qui, en
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 d6pit de certaines nuances, comportent tous les deux l'expres-
 sion stylistique concise et facile ou docile, le contenu beau et
 sublime de l'expression elle-meme et le sens profond vise dans
 l'expression (1). Les sentences aphoristiques r6alisent parfaite-
 ment l'ideal de l'expression linguistique arabe vise par ces
 notions; elles ne pouvaient done qu'etre appreciees et favora-
 blement regues dans l'espace culturel arabo-musulman. Comme
 les poemes concis et courts, les sentences circulent facilement
 pour parvenir aux oreilles les plus lointaines et pour atteindre
 le plus vite possible les endroits les plus recul6s. 11 pourrait
 s'agir 1a d'une question de media, ofi la < concision > de la parole
 constitue le meilleur moyen de communication intellectuelle et
 affective. En effet la concision (fjaz) - ne confondons pas avec
 i'jdz (le caractere miraculeux) - n'est pas seulement une fin
 ideale du po6te et de l'6crivain arabes du fait qu'elle rend le
 po6me ou la parole (<plus apte a circuler dans les mahafil >, <(a
 p6n6trer dans l'oreille >, <a 8tre dans toutes les bouches et
 <(a frapper le coeur> (2) ; elle est 6galement apprecide du
 Prophite qui avait lui-meme le m6rite d'avoir les jawami' al-
 kalim (3), c'est-a-dire de s'exprimer en peu de mots charges de
 sens. Tout cela expliquerait la raison pour laquelle une pr6dilec-
 tion particuliere a 6te, en Islam, r6serv'e au style aphoristique
 en vue, bien entendu, de transformer une bonne partie de
 l'h6ritage culturel ancien devenue ainsi assimilable et favorable-
 ment reque par la sensibilit6 arabe.

 La conformite, avons-nous dit plus haut, consistait 6galement
 a carter de l'h6ritage grec transmis au monde islamique les
 '61ments manifestement hostiles aux donn'es de la culture de
 base ou incompatibles avec elles. Certes il est loin de nous de
 dire que des 16ments de ce genre sont absolument absents dans

 (1) AL-'ASKARi (Abf I.Iilil), Kitdb as-sind'atayn, Le Caire, 1952, p. 7 et ss.
 Pour les aphorismes arabes classiques voir Rudolf SELLHEIM, Die klassisch ara-
 bischen Sprichw6rtersammlungen insbesondere die des Abi 'Ubaid (trad. arabe de
 R. 'Abd at-Taww5b, Beyrouth, 1971).

 (2) 'ASKARI, Op. cit., pp. 173-175.
 (3) Ibid., p. 173. Voir aussi Kitdb al-ijdz wa-l-i'jdz d'Abfi Mansfr ath-THA'ALIBi,

 A2e dition, 1301 de l'H., et Al-Mathal as-sd'ir d'IBN AL-ATHIR, Le Caire, 1959,
 t. I, p. 99.

 2
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 18 FEIIMI JADAANE

 les textes traduits ou comment6s ou dans les th6ses d'inspiration
 hell6nique incontestable adoptees par tel ou tel philosophe
 arabe - sinon il serait difficile d'expliquer des faits culturels
 importants et vidents, tel le conflit qui opposa Ghazl! cet les
 Falasifa d'une part, Averrobs et le mrme Ghazil d'autre part.
 Nous n'oublions pas non plus que des textes d'une gravit' th6o-
 religieuse capitale comme le De aelernitate mundi de Proclus (1),
 traduit par Isl.q ibn Hunayn, ont 6te regus dans le monde
 culturel arabe. Le traducteur des De placitis philosophorum de
 Plutarque, Qust" ibn Lfqiq, bien que soucieux d'utiliser au sujet
 de tel ou tel philosophe paien des expressions d'inspiration
 islamo-chr6tienne, n'a pas omis de traduire integralement les
 textes relatifs t' la divinitd et aux divinitds palennes. Dans
 certains de ces textes les attitudes censees etres les plus condam-
 nees par un musulman ou par un chr'tien sont presentes (2).
 Mais nous entendons viser en realite la litterature grecque
 proprement dite, le the'itre et la po'sie en particulier. Le fait,
 on le sait depuis longtemps, a frappe tous les chercheurs
 pourquoi la litt'rature grecque est-elle restee compl~tement
 ignoree et meme interdite au monde culturel arabe ? Pourquoi
 les Arabes ont-ils accepte une traduction de la Podtique d'Aris-
 tote, mais pas l'ceuvre poetique d'Homere, bien que le nom de
 ce divin Hombre soit cite et lou6 un peu partout dans les textes
 arabes, non seulement en tant que sage mais surtout en tant
 que poete ? Jusqu'd present l'id6e qui prevaut veut que les
 Arabes aicnt entibrement ignore les poemes d'Hombre d'une
 part, et que, d'autre part, il ne s'agisse pas 1 d'une simple igno-
 rance, mais, si l'on ose dire, d'un ((acte prem6dite # visant a
 ecarter diefinitivement et loin des secteurs culturels arabo-

 musulmans la litt6rature grecque a cause de cc qu'elle contenait
 de mythologie ou de divinites multiples incompatibles avec la
 transcendance et le monotheisme purs de l'Islam. La litt6rature
 grecque, precisons: l'ceuvre gigantesque d'Homrre, serait done
 exclue d'embl'e pour proteger la puret6 de l'Islam et le sauver

 (1) Voir 'Abdurrahm5in BADAWI, Neoplatonici apud Arabes, Le Caire, 1955.
 (2) Voir, a titre d'exemple, dans 1'6dition de'A. BADAWI : Aristotelis, De anima...

 (Le Caire, 1954), pp. 107-114.
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 d'un coup mortel provenant du charme de cette assemblhe
 olympienne presid~e par le grand Zeus, << assembleur des nudes >,
 et a laquelle participe Hera, ((la deesse aux bras blancs ) et la
 fille de Zeus, Ath6na, # la d6esse aux yeux pers? )! Certes le
 charme n'aurait pu tre que grand et la tentation inevitable, et
 nul doute que l'effet des poemes ofh apparaissent ces d6esses,
 filles de Zeus, n'auraient pu que choquer et deplaire a la cons-
 cience musulmane tant individuelle que collective. Cette
 conscience ne pouvait en effet perdre de vue le blaspheme
 energiquement condamne par le Coran, a savoir que Dieu aurait
 les anges comme filles (1). Nous verrons tout a l'heure que de
 toutes les theses propos6es pour justifier ce fait, cette these reste
 la plus solide. Mais nous voudrions tout de meme affirmer ici
 qu'd l'encontre de tout ce qui a 6te dit jusqu'd present une
 partie des poemes homeriques a t6t effectivement transmise au
 monde arabe, et ajouter que les poemes traduits 6taient choisis
 parmi ceux qui ne pouvaient en aucune fa?on choquer la
 conscience musulmane ou violer les normes et les valeurs qui
 dominaient la culture de base 6tablie. Il ne s'agit pas en realite
 de ces sentences attribuees a Hombre et reproduites par plusieurs
 biographes et doxographes arabes, mais pr6cis6ment de ces

 pomies, ces vers traduits en prose arabe par .St.phan ibn BMsil et conserves par Sijist5ni dans son Siwdn al-hikma. Le Muntakhab
 de cet anonyme du vie/xIIe siecle reproduit ces vers ainsi que des
 # mots et des sentences d'autres 6crivains et dramaturges grecs
 tels Sophocle, Simonide, Pindare, Demosthene, Thucydide,
 Eschyle et Euripide. Les citations attribuees a ceux-ci sont
 tellement courtes et avares qu'il est tres difficile d'en degager
 quelques indications de peu de valeur. Mais il en est autrement
 de celles d'Homere. Lisons ce que Sijistani lui-meme ecrit i
 son propos :

 ( Hombre le porte : C'est l'un de ces grands anciens que Platon,
 Aristote et leurs semblables placent au rang le plus 61ev6. Le recueil des
 poemes d'Homere ne quittait pas le si6ge d'Aristote. Celui-ci, ainsi que
 ses pr~d6cesseurs et successeurs, prenait toujours a t6moin ses po0mes
 en raison de la connaissance parfaite, de la sagesse ferme et de l'opinion

 (1) Coran: LIII, 27.
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 droite qu'il manifestait parallelement ' son habilet6 de poete. Aristote
 reproduit en plusieurs endroits son mot : (( Ii n'est pas bon d'avoir trop
 de chefs #. Ce mot suffira pour quiconque en m6ditera le fond et en
 comprendra le sens profond; tous ceux qui, apres lui, philosophes ou
 dialecticiens, se sont adonn6s A l'6tude de la theologie (tawhid, unicit6
 divine) ont fait de ce mot le fondement de leurs iddes en la matibre.
 Diog6ne, a qui on demandait qui est le plus grand po6te parmi les

 Grecs a repondu : chaun i ses propres yeux ; Hom6re pour tous. S.tphan
 a traduit une partie de ses podmes du grec en arabe. II est connu que lors
 de la traduction une grande part du charme et de la quintessence de la
 poesie s'6vanouit, et lors du changement de la forme une bonne partie
 du sens se trouve alte6ree. Pourtant j'ai tenu 'i rapporter quelques-uns
 <de ces po6mes > qui rvielent, a part ce qui a 6t6 dit, soit une idle toute
 fine, soit une connaissance toute abondante... Voici quelques-uns de ces
 fragments po6tiques d'Hombre appeles iambo, qui abondent en belles
 idles et dont I'ordre suit l'ordre alphabetique grec; ils ont 6te traduits
 en arabe par St6phan. Ii <Hombre > dit : # Ii est du devoir de l'homme
 de connaitre les choses humaines... a (1).

 Ce texte impose tout d'abord quelques remarques : 1) Une
 grande valeur historique et culturelle est accordee par Sijistini
 a Hombre; Platon et Aristote surtout devaient beaucoup a sa
 pensee et a sa sagesse ; le mot qu'il cite tout au debut est un vers
 de l'Iliade (2) ; l'allusion faite a Aristote " propos de ce vers
 renvoie a la Politique (s). 2) Les difficultes relatives a la tra-
 duction de la poesie d'une langue dans une autre sont reconnues,
 mais cela n'empeche qu'on la traduise pour les idles et les
 connaissances qu'elle contient, meme si la forme se trouve
 necessairement alteree. 3) Les poemes que conserve Sijistlni -
 et plus forte raison l'auteur du Muntakhab - ne representent

 pas necessairement tout ce que .S.6phan avait traduit. Disons ensuite que c'est I.Hunayn ibn IsIhq (190/804-260/873) qui parait
 etre l'introducteur ou le transmetteur dans le monde culturel

 arabe de la poesie homerique. II a di', le premier, attirer l'atten-
 tion sur cette poesie et la chanter personnellement. A cet 6gard
 la biographie de IHunayn est pour nous d'une valeur sans egale.
 Le jeune JHunayn, attire par la medecine, frequente a Bagdad
 le cercle de Yfilhanna ibn Misawayh consider~ comme le me'decin

 (1) Muntakhab Siwdn al-hikma, Manuscrit No 206 Kopriilii; Ms. Murad Molla
 1408 et Ms. 2663, M. Bibliothbque Nationale du Caire) : Chapitre : Homere.

 (2) HOMIRE, Iliade, chant II, 205.
 (3) ARISTOTE, Politique, Liv. VI, ch. 4, 5.
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 le plus celbre de l'poque. Excede par les multiples questions
 de ce 4 fils de changeur > de Hira, Ibn Misawayh finit par mettre
 a la porte l'infortune Ilunayn. Iunayn prate alors serment de
 ne plus reprendre l'ftude de la m6decine avant de connaitre et
 d'apprendre a la perfection la langue grecque. II disparait, loin
 de Bagdad, plus de deux ans. Tout porte a croire qu'il s'est lance
 dans des voyages lointains, aux derniers confins de l'empire
 byzantin (1). Certains historiens affirment qu'il est alle a
 Alexandrie oh <u< sa source il apprit la langue grecque ) (2).
 De retour a Bagdad, vers l'ann6e 212 de l'H., Yisuf ibn Ibrahim
 (auteur d'un ouvrage important : Akhbar al-a.ibbd') le rencontre
 discretement et l'entend personnellement chanter - allant et
 venant, dans la maison d'un nomme IshIq ibn al-Khasi, fils
 d'une esclave appartenant au calife HMriin ar-Rashid, intel-
 lectuel nourri des son enfance de lettres grecques (3) - < chanter
 en grec des poemes d'Homere, le maitre des pontes grecs > (4).
 IHunayn demeure pendant trois ou quatre ans loin de la societe,
 et ce n'est que vers l'an 215 de l'H. qu'il fait une apparition
 solennelle chez le grand medecin du calife Al-Ma'mfin,
 Ibn Bakhtishi' qui lui reserve un accueil chaleureux et fait de
 lui l'Aloge le plus remarquable en tant qu'interprete hors pair.
 La nouvelle se repand a Bagdad et va jusqu'd Ibn Misawayh,
 qui le re?oit avec une grande amabilite comme ( eleve en mede-
 cine > et comme traducteur du grec en syriaque ou en arabe des
 textes medicaux, notamment ceux de Galien. La brillante
 carribre de l'interprete IHunayn s'4tend de l'annee 215 de l'H.
 jusqu'a sa mort en 260. A la Maison de la Sagesse, qu'il dirige
 sous le calife Al-Mutawakkil, il s'entoure d'un groupe d'inter-
 pretes dont il lisait, revisait et <(autorisait ) les traductions.

 .Stphan ibn Basil, IHubaysh al-A'sam, Mfish ibn Khalid et Yahya ibn HAriin formaient le noyau de ce groupe (5). En effet les
 rapports 6troits et la collaboration profonde de Hunayn et de
 Stephan expliquent parfaitement pourquoi le traducteur des
 poemes homeriques en arabe 6tait Stephan lui-meme. Son maitre

 (1) IBN ABI USAYBI'A, "Uyifn al-anbd'.., p. 260.
 (2) Ibid., p. 262; QIFTI, Tdrikh..., p. 171; IBN JULJUL, Tabaqdt..., p. 69.
 (3) QIFTI, op. cit., p. 174; IBN ABI U?AYBIA, op. cit., p. 258.
 (4) Ibid.
 (5) QIFTT, op. cit., p. 171; IBN ABI USAYBI'A, op. cit., p. 262.

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:36:52 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 22 FEHMI JADAANE

 JHunayn devait mettre entre ses mains les chants d'Hom"re qu'il
 avait rapport#'s de Byzance ou d'Alexandrie. Sous la plume arabe

 de St.'phan ces poemes se transforment en plus de 241 fragments ou sentences prosaiques qui ne nous renvoient que peu de fois "a
 des endroits ou a des chants pr'cis de l'lliade et de l'Odyssde et
 jamais a des vers correspondant litt6ralement a ces sentences.
 Certes nous ne sommes pas tres loin des themes de ces deux
 oeuvres, notamment de ceux de l'Odyssde, tels le theme de
 l'6tranger et de la conduite h l'' tranger, de la femme mechante
 et des malheurs du mariage, des maux et des peines a endurer
 dans la vie, de l'amour des parents et de la terre natale, etc. Mais
 il ne s'agit I" que de simples ressemblances qui ne sauraient suffire

 a montrer que les fragments de .Stphan ont e't tires de l'lliade ct de l'Odyssee. Le vers de l'Iliade cite par Sijistini, a savoir :
 (( I1 n'est pas bon d'avoir trop de chefs #, vient plut6t de la
 Politique d'Aristote, et il ne figure pas dans les fragments de

 St.6phan. Un autre e~lment doit ftre 6galement considre :? F l'action )) des hommes, de Dieu ou des dieux, qui constitue un
 trait caracteristique de l'Iliade et de l'Odyssee ne laisse pas la
 moindre trace dans les poemes traduits en arabe. Il ne nous reste
 done qu'd envisager une autre source homerique des poemes de

 .Stphan. Et en effet le texte meme de Sijistdni, second6 par le temoignage d'Aristote, pourrait nous fournir les e16ments d'une
 hypothese audacieuse mais assez precaire. Sijistini affirme, nous
 l'avons vu plus haut, que les poemes d'Homere traduits par
 SteLphan relevent du genre poetique grec design# comme fambique.
 Or, selon le t6moignage d'Aristote (1) la forme Iambique 6tait uti-
 lis6e par Hombre dans le Margiles, poeme satirique actuellement
 perdu (2). A l'encontre du genre 'pique qui retrace les actions
 heroYques, le genre iambique est propre a la satire et au discours
 acerbe et violent. En effet l'analyse des 241 fragments de
 Stkphan reflhte non seulement une sagesse profonde et une
 connaissance importante de la vie, des hommes et des choses,
 mais aussi et surtout des id&es et des mots qui relevent manifes-

 (1) ARISTOTE, Podtique, 1448 b.
 (2) Voir l'introduction aux poemes hombriques, par R. FLACELI'RE, p. 31

 (HOMj?RE, Iliade-Odyssde, trad. R. Flacelibre et V. Berard, Bibliothbque de la
 Pl6iade, Paris, 1955).
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 tement du comique et de la satire. En voici quelques fragments
 exprimant le premier aspect :

 ( Il est du devoir de l'homme de connaitre les choses humaines. >
 ( lcarte de ta vie tout ce qui te chagrine #.
 Il suffit aux hommes libres d'6couter la chose une seule fois. e

 ( La raison est toujours le tr6sor du grand bien. a
 (( Homme est celui-El qui endure les maux. *
 ( De toutes les choses, la col6re est la plus basse. >
 ( Ne fais jamais le mal et ne l'apprends guere. a
 (( Fuis le conseil de l'homme m6chant. #

 ( Si tu es frapp6 d'un mal sache que tu le merites. >
 ( Les amants de l'argent ne sont pas libres. #
 ( Les entrailles de l'homme m6chant n'ont de compassion pour personne. a
 ( Lorsque l'homme se trouve infortund, ses amis le fuient. #
 * Celui qui se comporte dans la vie selon la justice aura une vie future

 [bienheureuse. )
 ( La maladie du corps est preferable " celle de l'ime. a
 ( Que ta doctrine soit celle des hommes libres. #
 ( Quand la vieillesse s'approche, elle apporte tous les maux. #
 ( Les mauvaises mceurs alt6rent la nature bonne.
 ( Si tu es mortel, ne te moque pas des morts. #
 ( La Nature a fait toutes les choses selon la volonte du Seigneur. a
 ( Si tu es etranger, comporte-toi selon les mceurs du pays. ,
 (( L'homme m6chant ne pourra jamais avoir d'amis. a
 ( Fr6quente les bons et non pas les m6chants. a
 ( Sois le maitre de ta langue et r6fl6chis " ce que tu dis. >
 < La terre tout entibre est la patrie de celui qui fait une bonne action #, etc.

 En voici quelques autres qui expriment le second aspect, mani-
 festement satiriques et comiques ; ils r6servent a la femme une
 < attention particulibre a et assez 6tonnante :

 , ecris les serments pr~t6s par l'homme habitu6 au mensonge sur l'eau. (( La femme raccourcit la vie des hommes. >
 < Si tu n'as pas de femme, tu vivras longtemps. a

 ((Le charme (l'ornement) de la femme est son silence. ,
 ( Le rire au moment inopportun est le cousin des pleurs. , ( Celui qui se mariera le regrettera. a
 S(Avoir une femme bonne n'est pas une chose facile. *
 # Plut6t enterrer la femme que l'6pouser. #
 # Les hommes 6pousent les dots et non pas les femmes. a

 , La femme ne sait que ce qu'elle veut. > ( Pour maintes raisons la femme ne devrait pas vivre. a
 S(Trois choses sont ndfastes : la mer, le feu et la mauvaise femme. a

 , Sache que si tu te maries, tu seras esclave toute ta vie. > U LA oh il y a des femmes, 16 mal arrive. >

 , Nombreux ceux qui sont mis6rables 'a cause des femmes, a
 ( Celui qui ne se marie pas, ne sera jamais miserable, a
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 e Nombreux ceux qui sont amis pour les festins et non pour l'amiti6. >
 e La femme est trop rancuniere et impure. >
 e Nombreux ceux qui ont de la chance mais qui n'ont pas de raison. 
 < Avoir des enfants est une 6preuve grande et continue. #
 < La femme dans une maison est aussi nuisible que l'hiver. 
 ( La main lave la main et le doigt lave le doigt. #
 < Le mariage est la derniere limite de la misbre >, etc. (1).

 Il semble donc, avec une grande evidence, que nous sommes
 assez loin de l'Iliade et de l'Odyssee, et plus proches de ce
 Margilbs pr6sent6 par les historiens comme un grand ((idiot )
 satirique qui pourtant connait tant de choses sages et qui a une
 profonde connaissance de la vie et des choses. S'agit-il effective-
 ment d'un Margilts hom6rique ou pseudo-hom6rique perdu en
 Occident et retrouv6 aujourd'hui chez les Arabes ? Avouons
 que notre comp6tence ne va pas jusqu'a poser une telle hypo-
 these comme une v6rit6 historique incontestable dans un
 domaine qui nous est peu familier. II appartient maintenant aux
 sp6cialistes d'Homere d'examiner et d'analyser la totalit6 de ces

 vers ou fragments conserv6s en arabe et attribu6s a Hombre,
 pour v6rifier la valeur d6finitive et le fondement de cette
 hypothese (2). Pour notre part et dans les limites de la pr6sente
 6tude il nous suffit de remarquer que le traducteur en arabe des
 poemes hom6riques a choisi des vers charg6s de sens et d'humour,
 capables d'etre appr6ci6s dans l'espace culturel arabe, et qu'il a
 6vit6 les poemes capables de soulever des difficult6s ou des

 objections de la part de la soci6t6. Certes le choix de St.6phan - ou de IHunayn - n'a pas 6t6 entierement appr6ci6 et retenu ; car
 Shahrastn!n par exemple, dans sa biographie d'Hom"re puis6e sans
 le moindre doute dans le Siwdn al-hikma de Sijistini, ne retient
 que quelques fragments (36) ayant trait a des thames (( sages >

 et (( s6rieux ) du recueil de St.6phan, qu'il ne cite d'ailleurs pas (3).

 (1) Muntakhab Siwdn al-hikma, manuscrit No 206 Koprtilii, 2663, M. Le Caire,
 Chapitre : Hombre.
 (2) Afin de rendre possible cette tAche, nous pr6parons actuellement une 6tude

 consacr6e A Hombre chez les Arabes, dans laquelle nous donnerons une traduction
 frangaise int6grale des 241 vers hom6riques traduits en arabe par St6phan ibn Basil
 (Iire/Ixe sidcle). Les sp6cialistes d'Hombre et les hell6nistes pourront ainsi nous
 aider A identifier ces vers et A en d6terminer la source r6elle.
 (3) SHAHRASTXN?, Al-Milal wa n-nihal, t, 2, pp. 106-108.
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 L'attitude de ShahrastanI pourrait s'expliquer en effet par un
 temperament peu enclin au comique et a la satire - qui n'ont
 d'ailleurs jamais 6t6 approuv6s par 1'Islam - ou par un attache-
 ment a une culture rigoureuse et < engag6e # qui lui interdit de
 repandre des idles hostiles a la femme, veneree par le Coran et le
 Prophete, et au mariage considere comme une institution
 juridique sacree et necessaire. Mais n'oublions pas qu'il s'agit 1a
 d'une periode bien anterieure au siecle de Shahrastgni (t548 de

 1'H.) et que les fragments de .St.phan ne pouvaient qu'etre largement apprecies, notamment dans les cercles litteraires de
 Bagdad aux IIIe et Ie siecles. Il serait opportun de rappeler ici
 que le IIIe siecle de 1'H. est # le siAcle de Jdhiz# > qui excelle surtout
 dans les themes et les portraits satiriques et comiques et qui, en
 face d'un certain esprit religieux hostile a la <(plaisanterie # et au
 <(frire >, assure que <(le Prophete de Dieu nous a apporte le
 hanifisme doux et liberal, et non pas la durete et la contrac-
 tion # (1). Le Ive si cle, # le siecle de Tawhidi #, n'etait pas moins

 < joyeux # que celui de J.hiz ; ils devaient Atre tous les deux assez sensibles aux themes choisis par Ste6phan. Mais ce qui
 n'avait que peu de chance d'etre accepte, c'6tait precisement
 l'ceuvre 6pique d'Homere. Jusqu'i present tout indique que
 cette ceuvre n'a pas ete, meme en partie, traduite. Trois theses
 pourraient etre avancees pour expliquer ce fait : 1) les diffi-
 cultes techniques auxquelles devait se heurter le traducteur
 qui se proposait de transmettre en arabe, sans en alterer la
 forme et le contenu, la poesie grecque ; 2) l'hostilite de l'esprit
 musulman a la mythologie grecque et A l'idee familiere a Hombre
 que resident sur l'Olympe - disons dans un contexte musulman
 et pour un traducteur chretien : au ciel - des dieux et surtout
 des deesses qui s'engagent dans des luttes intestines et se
 melent des affaires des hommes, chacun ou chacune a c6te d'un
 peuple ou d'un individu ; 3) le souci de proteger la poesie arabe,
 qui est l'expression la plus haute de la conscience individuelle et
 collective arabe, contre une 6ventuelle vague de poemes grecs
 pouvant l'6clipser ou rivaliser avec elle. Certes la derniere these

 (1) JI.iz, Le Kildb at-Tarbif wa-t-tadwir, 6ditO par Ch. PELLAT, Institut Frangais de Damas, 1955, pp. 69-70.
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 est peu solide, puisque les poemes grecs, ou autres, une fois
 transformes en prose arabe perdent necessairement de leur
 charme poetique et de leur capacit' de rivaliser avec un poeme
 arabe de haute ou de moyenne valeur, ou de l'Fgaler. Il suffit de

 considerer les fragments de St.phan pour s'en apercevoir. Il n'y a en effet que la deuxibme these qui puisse etre retenue pour le
 moment, Itant donn6 que la premiere ne s'applique qu'a la
 poesie et non pas au theAtre grec et que rien n'emp&che en
 principe que les po mes soient transformes en prose. Le seul
 inconvenient de la deuxieme these - censee tre la plus solide -
 vient de ce qu'elle suppose que les Arabes avaient effectivement
 connu le contenu entier ou partiel des oeuvres homeriques
 epiques et qu'ils se sont abstenus par la suite de les traduire a
 cause de ce contenu meme, incompatible avec les donnees reli-
 gieuses de l'Islam, ce qui n'est pas prouve. Il nous reste a dire

 que ce n'est peut-etre pas une simple rencontre de voir .Hunayn
 et St'phan choisir pour transmettre aux Arabes, un poeme
 7ambique d'Hom re. I1 y a tout lieu de penser que le choix de la
 forme Yambique du Margiles doit tre lie au fait que ce genre
 correspond, comme l'ont affirme Fdrdbi et Avicenne dans leurs

 commentaires de la Potlique d'Aristote, aux idles proverbiales,
 aux disputes et aux discours violents (1); il coincide avec la
 predilection arabe pour les amthil et les hikam. Le choix de ce

 poeme parait confirmer l'idee que seuls etaient < choisis, et
 conserves les poimes conformes aux idles et aux valeurs de la
 culture de base. Mais les elements du problhme ne nous sont
 pas tous presents.

 V. Vers la fin du IIIe siecle et tout au long du Ive se developpe
 chez les philosophes musulmans, et avec de plus en plus de force,
 une conscience d'ind6pendance a l'6gard des autres cat6gories
 sociales. On remarque 6galement qu'une attention particuliere
 portae a la notion de la sTra falsafiyya, conduite ou voie philoso-
 phique, s'accuse chez eux, et qu'une attitude de variance dans

 (1) Voir dans 1'rdition arabe de la Potdique d'Aristote 6tablie par 'A. BADAWI :
 Risdla f! qawdnin ind'at ash-shu'ard' de FARABI, p. 154, et la section du Shifa'
 d'IBN Sinf intitul6e Fann ash-shi'r, p. 166, p. 175 et p. 193 (De poetica, 6d. et trad.
 de 'A. BADAWI, Le Caire, 1963).
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 la conformitd envahit leurs id6es et leurs systemes. Il est assez
 hasardeux en effet d'attribuer cette conscience de distinction

 intellectuelle et socio-culturelle a un sentiment de sup6riorit6
 ethnique - vu l'origine non-arabe de la majorit6 6crasante de
 ces philosophes ; il serait plus commode de penser plutot a
 l'6veil et a l'6panouissement chez eux du Logos et a son recul ou
 a sa faiblesse chez les autres cat6gories, notamment celle de la
 'dmma. Car il ne fait pas de doute que vis-ga-vis de cette derniere
 classe les philosophes affichaient un m6pris d6clar6. Ce m6pris
 remonte en effet a certains dialecticiens mu'tazilites, comme Bishr,

 Thum5ma, 'Allif et J~hiz qui 6taient certainement exc6d6s
 par le <( fid6isme ) et surtout par le <( traditionnalisme ) de cette
 classe (1). C'est pourtant avec les intellectuels philosophes -
 RFzi en tate - que le conformisme paisible et integral reculait
 de plus en plus, en faveur d'une attitude plus risqu6e que celle
 de Kindi, et que la distance d'avec la soci6te se remarque le plus.
 I1 suffit en effet de consid6rer le cas d'Abfi Bakr ar-RFzi (mort
 vers l'an 320/930) pour s'apercevoir que non seulement ce
 philosophe declarait qu'il so distinguait par la possession des
 sciences philosophiques, mais 6galement que les autres, les
 masses, en 6taient enti'rement depourvues, pour avoir tourn6
 leurs preoccupations vers les affaires mondaines (2). Certes on lui
 a reproch6 de <( s'etre 'cart6 de la conduite des philosophes et
 notamment de celle de leur maltre Socrate >, qui consiste a
 mesestimer les rois et a s'abstenir d'aller les frequenter, a ne pas
 gofiter les mets delicieux ni " porter les habits somptueux, a ne
 rien construire ni " posseder, a ne point avoir d'enfants ni
 prendre de la viande ou du vin, a ne dissimuler ses propores idles
 devant qui ce soit, mais " les affirmer dans les termes les plus
 explicites (3). Ces censeurs memes mettaient galement l'accent
 sur les constequences fAcheuses et nefastes de la conduite philo-
 sophique, a savoir son incompatibilite avec la nature meme des
 choses qui porte a construire le monde - la conduite des
 philosophes devant mener fatalement i la destruction de la vie,

 (1) JAIZ, Rasd'il (Dhamm akhldq al-kullab), t. 2, pp. 196-197.
 (2) RAzi, Opera philosophica, 6d. P. Kraus, Le Caire, 1939, t. 1, p. 296, et p. 302.
 (3) Ibid., p. 99.
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 a la d6gen6rescence et a la disparition de l'espece humaine (1).
 Quelle que soit la defense de Rlzi contre ces attaques, il nous
 faut signaler qu'il s'attache A l'id6e que les philosophes se
 distinguent nettement des autres cat;gories sociales, notamment
 de celle de la 'dmma, par leur pensee comme par leur vie. Bien
 entendu, la conduite pratique de certains philosophes, lui-meme
 compris, trahit parfois des defauts et une certaine complaisance,
 mais cela ne devrait pas mettre en question les fondements de la
 conduite du vrai philosophe (2). Sur ce meme point Farabi
 (mort en 339/950) est certainement plus proche que RFzi de la
 conduite id6ale du philosophe. Ses biographes affirment qu'il
 << vivait A la maniere des anciens philosophes >. L'image qu'ils
 s'en font rappelle le mode de vie de Socrate et des Philosophes
 du Portique et, de loin, des Cyniques. Dans l'esprit comme A la
 lettre Firhbi croyait, avec Platon et Aristote tels qu'il les
 entendait, que la m6thode philosophique impose aux philo-
 sophes la r6daction de leurs 6crits en une forme litt6raire inacces-
 sible aux incompetents (3). D'o i l'id6e en effet de ce que Ghazill
 appellera plus tard le madninn bihT 'ald ghayri ahlih, l'6crit
 << 6soterique >. A la verit6 tout portait F~r~bi a distinguer les
 philosophes du jumhar, le public ou les masses. Nul philosophe,
 Ghazil! et Ibn Rushd exceptes, n'a affirm6 avec autant de force
 que les propositions theoriques d6monstratives devaient appar-
 tenir proprement aux philosophes et que les legislateurs devaient
 s'adresser au jumhar conformement a ses capacites intellectuelles
 et notamment a son imagination. Car la difference r6elle entre
 le philosophe et le proph te-16gislateur consiste en ce que
 l'intellect passif du philosophe re?oit les connaissances 6manant
 de Dieu par l'interm6diaire de l'intellect agent, alors que chez
 le prophete c'est la < faculte imaginative # qui regoit les connais-
 sances emanant de la meme source et par le mime interm6-
 diaire (4). L'ideal des philosophes les place au-dessus du jumhar
 pour atteindre, grace a la mrditation spirituelle et a la r6flexion

 (1) Ibid.
 (2) Ibid., pp. 109-110.
 (3) FXiRBI, Kitdb al-Jame, 6d. Dar al-Mashreq, Beyrouth, pp. 84-85.
 (4) FXRXBi, Arnd' ahl al-madTna al-fddila, pp. 85-87.
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 rationnelle, le v6ritable bonheur sensiblement diff6rent de celui
 qui est poursuivi par la plebe.

 Ibn Sind reprend une partie importante des id6es firdbiennes.
 Bien qu'il ait exerc6 des fonctions politiques et qu'il se soit ml6
 des affaires des grands comme de celles du commun, il est reste

 fidele a deux id6es principales de Firhbi : l'id6e du madn.an et l'idee d'une conduite propre et sp6cifique du philosophe. En
 effet Avicenne declare avoir ecrit le Shifa' et le Naj&t a l'inten-
 tion du lecteur ordinaire, disons du public ; pour lui-meme, ainsi
 que pour ses semblables, il d6clare avoir 6crit la Falsafa Mashri-
 qiyya, la Philosophie Orientale, qui, " l'encontre du Shifa', est
 bien loin de representer une reproduction servile des Peripat6-
 ticiens, mais plutbt une ceuvre originale allant au-dela de leurs
 id6es et propos. Selon lui la 'dmma doit se borner aux connais-
 sances g6n6rales concernant Dieu, la creation et la vie de l'ici-bas
 et de l'Au-dela, pr6sent6es a son entendement et a son imagina-
 tion en symboles et all6gories, sinon elle se comporterait a
 l'encontre du bien de la cite et elle deviendrait difficile a

 contrbler (1). La sagesso divine est le propre d'une khassa, une
 'lite dispos6e, de par sa nature essentielle, a ce genre de science
 et appelee a ne rien divulguer de son contenu (2). Si, lorsqu'il est
 question des plaisirs sensibles de l'Au-dela, les Sages pr6ferent
 recourir aux all6gories et aux symboles, c'est en r6alit6 pour
 prevenir les masses de tomber dans l'erreur ; car les masses sont
 incapables de se repr6senter adequatement la verite pure et de
 se faire une idle vraie du bien et du mal r6els et veritables (3).

 Pourtant il ne semble pas que ces deux philosophes aient
 cherch6, comme l'a fait apparemment R~zi, a sortir de la ligne
 culturelle de la cite, en depit de ce que la < philosophie orien-
 tale > d'Avicenne pouvait comporter d'id6es apparemment ou
 reellement peu orthodoxes. Bien au contraire l'h6terodoxie >>
 d'Avicenne doit tre opposbe ici a la forme < orthodoxe ) d'Aris-
 tote ou du P6ripatetisme et nullement a la culture islamique qui
 n'est pas vis'e ici. Selon les textes qui nous sont parvenus de

 (1) IBN SINX, Najdt, p. 449.
 (2) IBN SINX, Ishdrdt, 4e partie, p. 904 (Le Caire, 1958).
 (3) IBN SiNX, Risala adhawiyya..., p. 43.
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 FMrabi et d'Avicenne, leurs attitudes nous paraissent r6v6ler
 simplement une attitude de variance dans la conformite. Bien
 entendu Ghazlli vit les choses bien differemment, et dans son
 attaque impitoyable il les accusaient d'etre < d6viants ) et
 h6terodoxes, voire ( infideles #. En rdalit6 ils se sont permis une
 certaine libert6 dans leur activit6 intellectuelle sans chercher,
 apparemment au moins et aux yeux des masses, a franchir les
 limites extremes des croyances admises. II apparait que Ghazlli,
 a l'epoque oh il a r6dig6 son fameux Tahafut, chorchait moins la

 vwrit6 pure et objective que le desir de s'6lever aux yeux du
 pouvoir et des masses sociales majoritaires et conservatrices, qui
 appelaient de leurs vceux la destruction de la Falsafa. Le
 mouvement designe en Islam sous le nom de <(sunnite a
 toujours major6 la valeur de Ghazhl ; en lui accordant le titre
 de <( Garant de l'Islam ) (hujjat al-islam) il n'a fait que lui
 octroyer une <( autorite' ) particulierement puissante et genera-
 lement interdite ' un homme en Islam. Que le courant < sunnite )
 ait mutile ou non la pens6e de GhazMli, ce n'est pas la question ici;
 il faut seulement dire que sur le terrain Ghazlli n'a fait que
 developper une tendance particulibre et peu representative de
 l'Islam, la tendance < soufie #, qui, en derniere analyse, ne saurait
 'tre qu'une philosophie n6gative. Il ne nous appartient pas de
 dire ici combien Ghazlli a t6 ambigu et complexe et combien il
 reste controvers6 ; il suffit, dans le cadre du present travail, de
 rappeler un fait evident, a savoir pr6cis6ment que lui aussi tenait
 I 6t'ablir la distinction entre trois niveaux d'id6es ou de croyances
 pouvant tre profess6es par un individu quelconque appartenant
 a un contexte social donn6 : 1) une croyance compatible avec
 l'opinion commune des grandes masses; 2) une croyance
 manifestee a l'intention et en fonction de personnes parti-
 culibres ; 3) une croyance personnelle et intime, qui reste un
 secret du for int6rieur et qui ne devrait 8tre communiquee qu'ai
 des personnes competentes ayant les memes aptitudes et les
 mnimes affinites. Aussi a-t-il 6crit les <livres esot6riques ~ conte-
 nant la verite toute pure. Les occidentaux andalous, Ibn Tufayl
 et Ibn Rushd en particulier, ont fait remarquer, a l'examen des
 textes de Ghazlli parvenus jusqu'a la peninsule ib6rique, qu'il
 etait contradictoire dans ses propos et que ses affirmations

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:36:52 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 31

 changeaient selon les cas : celles qu'il formulait a l'intention
 des masses allaient dans un sens oppose6 celles qu'il croyait
 dans son for interieur et qu'il devait # d6poser) dans ses 6crits
 dits < 6sot6riques # (1). Quoi qu'il en soit, il faut dire ici que les
 pr6tendues contradictions de Ghazili ne paraissent point Atre
 de v6ritables contradictions, puisqu'il faisait d6pendre la valeur
 et la port~e de l'affirmation d'une v6rit6 quelconque de la classe
 ou cat6gorie sociale ou personne a laquelle l'affirmation ou le
 discours 6tait cens6 s'adresser. I1 reste pourtant incontestable
 qu'en 6crivant des textes << 6sot6riques # Ghazdlli marquait une
 certaine distance par rapport aux diverses categories socio-
 culturelles de la communaute pour lesquelles il a du' composer ses

 ouvrages fracassants et tumultueux, a savoir le Tahdfut, l'Ih.yd' et le Munqidh, ofi il cherche a satisfaire a des sensibilit6s per-
 sonnelles et collectives plus ou moins urgentes. Dans son ouvrage
 Mizdn al-'amal, dont certains contestent l'authenticite au moins
 en partie - mais sans preuve suffisante a notre avis - Ghazlli
 tente une interpretation philosophique ou une lecture grecque
 de l'6thique musulmane. Pour Atre plus pr6cis, disons que des
 616ments de l'6thique de Platon, d'Aristote et des Stoiciens se
 trouvent rapport6s par GhazMili, en vue non seulement de
 (( rconcilier # le Coran et les Anciens mais aussi de crier une
 synthese morale oih le Coran et la falsafa poursuivent sur le plan
 de l'action vertueuse le meme but, le bonheur de l'homme. Il
 nous semble que cette importante tentative, qui doit avoir sa
 place au centre meme de l'activit6 ~ pr6soufie # de Ghazlli,
 repr6sente manifestement une attitude de variance dans la
 conformite, puisque l'auteur ne va pas ici au-deli des limites et
 des valeurs et normes 6thiques et sociales communement
 admises. Comme le Qus.lds, cet ouvrage devait tre redige a
 l'intention des philosophes et des croyants a la fois. Car Ghazlli
 n'a jamais 6te un ennemi radical et inconditionnel des Anciens.
 Si en effet il 6 ait, selon l'heureuse expression de M. Brunschvig,
 ( ce demolisseur d'une mitaphysique inspiree des Anciens )), il
 # accueillait volontiers leur logique )), et il s'est propose une
 # application syst6matique de la logique grecque a des probl'mes

 (1) IBN TUFAYL, Ulayy ibn Yaq;an, pp. 14-16; IBN RUSHD, Fasl al-Maqdl, p. 48.
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 de religion et de droit r) (1). Toutefois l'esprit plus ou moins
 conformiste de GhazZli ne fut pas toujours A l'abri de certains
 exces et peut-ftre meme d'une certaine ( diviation dogmatique >.
 Mais il est fort difficile en effet de se former une idle adequate et
 rigoureuse de ce que GhazdlI entendait finalement drposer dans
 ses ouvrages ( (soteriques ); on peut penser que repris par cette
 envolde mystique - qui nous parait tre une re-naissance dune
 vocation mystique inscrite dans son esprit d'enfant lors de ses
 premieres etudes auprbs d'un soufi de Tils - Ghazdli ne pouvait
 que s'y laisser baigner. II lui 6tait difficile alors de professer, sans
 danger social, les idles les plus audacieuses et les plus # sociale-
 ment suspectes ) d'un mystique libre de tout lien rigoureux
 avec les masses et de tout contrble social. D'ofi vraisemblable-

 inent la necessite de composer des confessions intimes et priv6es.
 A propos de ces ecrits ((e'soteriques ) Gh5zMli insiste avec force
 sur les qualites necessaires a quiconque espererait etre mis au
 courant de ces textes, qualites somme toute difficiles a avoir ; et
 il n'autorise guere en tout cas qu'on en divulgue les secrets, dont
 seuls les cceurs des ((hommes libres sont dignes d'etre le
 tombeau (2).

 VI. La transmission de la litt6rature philosophique ((orien-
 tale " a l'Espagne musulmane ne pouvait que deplaire aux tradi-
 tionnalistes almoravides et almohades et mettre les philosophes
 occidentaux dans des conditions malais'es. Le groupe des
 Faldsifa n'avait pour faire face a l'opposition socio-culturelle
 hostile A son oeuvre qu'a effectuer un recul pour adopter
 finalement une attitude de variance dans la conformit6. Ainsi la

 pens6e andalouse parait se presenter comme un prolongement de
 la pens6e du Mashriq et, bien entendu, de la Gr6ce en matibre de

 (1) R. BRUNSCHVIG, Pour ou contre la logique grecque chez les thdologiens-juristes
 de I'Islam: Ibn IHazm, Al-Ghazdli, Ibn Taymigga, in Accademia Nazionale dei
 Lincei, no 13, Roma, 1971, p. 196.

 (2) GHAZXLL, Mishkdt al-anwdr, pp. 39-40, 6d. d'A. 'Afifi, Le Caire, 1964; et
 Al-Arba'In f us~il ad-din, p. 25. Pour une connaissance exhaustive et approfondie
 de la pens~e de Ghazili, voir les remarquables travaux du P. Farid JABRE, notam-
 ment La notion de certitude selon Ghazdll, Paris, 1958, et La notion de la ma'rifa chez
 Ghazdli, Beyrouth, 1958. Voir 6galement le pr6cieux ouvrage de H. LAOUST, La
 polilique de Ghazdli, Paris, 1971, et le recueil en persan Fa~dd'il al-andm, T4hdran,
 1954, sur lequel D. Krawulsky Briefe und Reden des ... Gazzdlf, Freiburg im Breisgau,
 1971.
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 sciences et de philosophie. A la verit6, en se rattachant directe-
 ment a la probl6matique d'Avicenne et de Ghazili, Ibn Tufayl
 l'atteste (1). Selon Ibn Rushd, il faut retourner " Aristote,
 # avec qui le vrai est parfaitement atteint >, pour s'occuper de
 sa pensee, la commenter et l'expliquer a tous les hommes - la
 Loi propre aux sages 6tant l'6tude de la realit6 des choses qui
 constitue la meilleure voie pour connaitre le Createur (2). I1 ne
 fait pas de doute que l'opposition a l'ceuvre philosophique des
 Sages andalous soit allee au-dela de la simple opposition cultu-
 relle. A F6s Ibn Bijja fut la cible du camp adverse ; des imputa-
 tions calomnieuses ont 6th portees a son 6gard par la classe de
 la 'dmma (3), il fut taxe << d'infidelite * et de # libertinage ), par la
 suite jete en prison et il mourut, probablement empoisonne, en
 533/1138. A Marrakech Ibn Rushd se trouve saisi de peur une
 fois en presence du Prince des Almohades connus pour leur
 hostilit ~ la philosophie, en sorte qu'il nie avoir pratiqu6 cette
 science. A Cordoue le meme Ibn Rushd, a la fin de sa vie, passe
 officiellement pour un (etre demoniaque >; il est condamn6, ses
 ouvrages sont brfil6s et sa personne exilee (4). Son disciple
 Abil Ja'far ibn Jurj surnomme Ibn adh-Dhahabi (mort en
 601 de l'H.) est 6galement recherche et prend la fuite pendant
 quelque temps (s). Toutes ces conditions rendaient parfaitement
 comprehensible la grande prudence affichee par les penseurs de
 l'Occident musulman. La Cite ofi ils vivaient pesait tellement
 lourd sur leurs esprits qu'un Ibn Bdjja s'est trouve forc6 de
 chercher, a la mani're de Platon et de Firhbi, une Cite vertueuse
 pour ce rare solitaire, le mulawahhid, pour ces nawabit vertueux
 accules par la force des choses a vivre a contre-cceur au sein
 d'une societe injuste et parmi des individus plus ou moins
 vicieux (6). Cette situation le pousse a reprendre la distinction

 (1) IBN TUFAYL, /ayy ibn Yaq;zn, p. 16.
 (2) AVERROtS, Tafsir md ba'd at-tabi'a, Beyrouth, 1967, 2e Edition, vol. I, p. 10,

 et Fasl al-Maqdl, 2e 6d. Beyrouth (Dar al-Mashreq), p. 27 et p. 31.
 (3) IBN ABI USAYBI'A, 'Uyiin..., p. 515 (ed. Beyrouth, 1965).
 (4) AI-Mughrib ft hula 1-Maghrib, t. 1, p. 105; Al-Mu'jib ft talkhis akhbdr al-

 Maghrib, pp. 156-159.
 (5) Al-Mughrib..., t. 2, p. 321.
 (6) Pour la pens6e politique de Firdbi, d'Ibn Bdjja et d'Ibn Rushd, voir Erwin

 I. J. ROSENTHAL, Studia Semitica, Islamic themes, Cambridge, 1971.

 3
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 ( orientale ) entre la classe de la 'amma et celle de la khassa (1), et
 a envisager la possibilite d'utiliser les (( symboles mensongers a
 comme moyen d'acces au bonheur pour les habitants de la
 Cit6 (2). Ibn Rushd, quant a lui, au lieu de suivre jusqu'au bout
 son plan de se consacrer a l'explication du Philosophe qui a
 revel e l'homme toute la verit6 possible, se trouve ramen6 a
 plaider sa cause et "a la justifier contre les attaques et les dia-
 tribes de Ghazli aux mille visages et vis-a-vis des contestataires
 indigenes qui s'agitaient activement de son vivant. C'est un
 imp6ratif ext6rieur qui lui imposa la composition de sa trilogie :
 le Tahafut al-Tahafut, le Fasl al-maqal et le Kashf. Lia, Ibn Rushd,
 pour se tirer d'embarras et pour 6carter le plus grand nombre
 de difficult6s, fait appel, A la manibre des Orientaux, a la dis-
 tinction tripartite de categories socio-culturelles : 1) le jumhar
 ou les masses; 2) aht al-jadal ou les dialecticiens; 3) les
 hukamd' ou les Sages qui proc6dent par la voie d6monstrative et
 auxquels incombe la tache d'interprtier la Loi religieuse (3).
 Pour Ibn Rushd il ne convient pas de divulguer le contenu des
 interpre'ations obtenues par les Sages ; avec les masses il vaudrait
 mieux recourir aux arguments rhetorique et poetique ; avec les
 (( dialecticiens ) seuls les arguments (( dialectiques > - au sens
 pris par Aristote - seraient efficaces. Les arguments apodic-
 tiques ou d6monstratifs appartiennent exclusivement aux Sages.
 En effet la distinction tripartite 6tablie par Ibn Rushd trahit
 le souci du philosophe de vouloir s'adapter a la r6alit6 sociale et
 de refuser une 6ventuelle rupture avec elle, sans pour autant
 renoncer a son droit de libert6 int6rieure, assur6e ici par l'accent
 particulier mis sur l'existence et la port6e de la troisieme cat6gorie
 signal6e. Certes la distinction elle-meme n'est pas sans poser des
 problemes au niveau de l'affirmation de la v6rit6 dans un
 contexte social d'une grande sensibilit6 culturelle - 6tant donne
 que seul est d6monstratif et par consequent reellement vrai
 l'argument donn6 par la troisieme cat6gorie, celle des Sages,

 (1) IBN BAJJA (AVEMPACE), Tadbir al-mutawahhid (El Regimen del solitario),
 ed. Asin Palacios, Madrid-Granada, 1946, p. 19.

 (2) Ibid., p. 29,
 (3) IBN RUSHD, Fasl al-maqdl, p. 52.
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 alors que les deux autres ne sauraient etre finalement que faux;
 ce sont, si l'on veut, des arguments < fonctionnels >. En r6alit6
 Ibn Rushd, en d6pit d'un certain d6dain a l'6gard des arguments
 rh6torique, po6tique et dialectique, n'est pas all6 jusqu'd en
 d6clarer la fausset6. Au fond de sa pens6e il entendait dire que
 les trois arguments rh6torique, po6tique et dialectique -
 sont non seulement << fonctionnels )> mais aussi et surtout << 16gi-
 times >. Et rien n'empeche en effet de croire que la <~ 16giti-
 mit6 > vis6e est proprement sociale ou socio-culturelle. Quoi qu'il
 en soit, tout indique qu'une bonne part de l'activit6 intellectuelle
 d'Ibn Rushd s'est 6puis6e dans un effort notable de concilier ces
 deux soeurs ennemies : la R6v6lation et la Raison. Et meme

 quand il professe un rationalisme flagrant, il tient, dramatique-
 ment, a assurer qu'il se meut dans la (< 16gitimit6 > et que le fond
 de sa pens6e est parfaitement conforme aux Textes. 11 serait
 assez malhonnete de se montrer trop sceptique quant a sa foi
 intime et a sa sinc6rit6 ; mais tout porte a croire que l'id6e de
 < l'interpr6tation >, ainsi que la distinction tripartite de cat6go-
 ries socio-culturelles, lui servaient de moyens de justification ou
 de proc6d6s pour 6chapper aux < manieres de comprendre ) des
 traditionnalistes et des traditionnistes, et pour assurer "a son
 activit6 intellectuelle et a sa carriere de philosophe vivant dans
 une Cit6 une part de liberte spirituelle souhait6e et particuliere-
 ment difficile dans un milieu qui exige d'un faqfh ou d'un qddi
 v6n6rable comme Ibn Rushd certains scrupules a respecter et
 certaines frontieres "a ne pas franchir.

 VII. Pour mieux comprendre et expliquer l'attitude g6nerale
 des philosophes les plus representatifs en Islam, en Orient comme
 en Occident, cette attitude qu'on a d6sign6e a plusieurs reprises
 de c variance dans la conformit6 >, il faudrait consid6rer un
 6l6ment d6cisif qui a dui a coup str jouer un rl1e d6terminant
 dans leur activit6 intellectuelle et spirituelle. Il s'agit du fait que
 les faldsifa en Islam 6taient toujours ou le plus souvent proches
 du secteur politique ou plus exactement du pouvoir, et que les
 califes et les monarques, les vizirs et les princes cherchaient sans
 cesse a s'en entourer. Certes, on a plusieurs exemples de philo-
 sophes qui sollicitaient d' tre accueillis par les monarques et les
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 hommes d'6tat - dans le but d'obtenir d'eux une aide materielle

 -, mais ceux-l" 6taient le plus souvent des philosophes mineurs.
 Depuis le calife Ma'mtin, les hommes d'6tat ont bien compris et
 largement appr6ci6 l'id6al platonicien du roi-philosophe ou du
 philosophe-roi, id6al qui ne devait guere plaire aux tradition-
 nalistes. Quand le calife al-Ma'mtin, selon le r6cit d'Abti Sulay-
 man as-Sijistini reproduit par SanadIqi (1), fait, en songe, sa
 rencontre - qui n'6tait certainement pas la premiere - avec le
 v6n6rable vieillard Aristote et qu'il lui pose la fameuse question
 mu'tazilite : quel est le bien ? et que le Sage accorde " la Raison
 la priorit6 de d6terminer la nature du bien et du mal, tout se
 passe dans le propre majlis du Calife et comme si ce monarque a
 l'intellect ouvert cherchait a donner raison a ses amis mu'tazilites

 contre leurs adversaires hanbalites et traditionnalistes en

 faisant appel " l'autorit6 du Sage. La r6ponse du Philosophe
 plagant le jugement de la raison en premier ordre, celui de la
 SharT'a en deuxieme et celui du consensus de la Communaut6

 en troisieme, a duO toucher et impressionner l'ame du Calife.
 Ce qui explique parfaitement l'enthousiasme ardent du Calife
 pour la traduction des ceuvres du Sage, ceuvres qui devraient a
 ses yeux soutenir la cause dont il se faisait l'ap6tre. Bien entendu
 il est loin de notre esprit de penser a la mani"re de certains
 biographes classiques que le songe de Ma'mtin fut a l'origine et
 meme l'instigateur du mouvement de la traduction en arabe
 des ceuvres philosophiques et scientifiques grecques ; ce songe
 n'6tait en effet que le reflet dans la vie inconsciente d'un besoin
 collectif et socio-culturel 6prouv6 par l'esprit conscient de
 Ma'mfin et des Mu'tazilites en particulier. Quoi qu'il en soit,
 depuis ce songe, Philosophes et Sages se trouvent appel6s par
 les souverains a participer activement "a la formation intellec-
 tuelle et spirituelle de ceux qui dirigent les affaires culturelles,
 sociales et politiques de l']tat. Al-Ma'mtin s'entoure non seule-
 ment d'intellectuels mu'tazilites bien influents, mais 6galement

 de philosophes professionnels. Ainsi .Hunayn ibn IsIhq s6journe longtemps pros de plusieurs monarques : Ma'mfin et Mutawakkil
 en particulier. Kindi a dO commencer sa carriere de philosophe

 (1) IBN ABI USAYBI'A, 'Uyan..., pp. 259-260.
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 aupres d'Al-Ma'miin, sous lequel il eut une bonne situation et
 une bonne vie (1), mais il n'est devenu < le philosophe de la
 cour > et le pr6cepteur du fils du Calife que sous Al-Mu'tasim.
 Selon Sijistani, il fut le premier parmi les philosophes de l'Islam
 a inventer cette nouvelle m6thode ou ce genre qui consiste a
 adresser ou a dedier ses 6crits et trait6s a quelque notable
 disciple ou personnage de l'6poque. Ses successeurs n'ont fait que
 l'imiter dans ce genre et le suivre dans cette voie (2). On sait
 deja que parmi ces notables personnages auxquels Kindi d6dia
 certains de ses traites figurent les califes Al-Ma'miin et Al-
 Mu'tasim ainsi que le fils de ce dernier, Ahmad ibn Al-Mu'tasim
 et le propre fils de Kindi lui-meme. Certes on pourrait 6voquer
 a propos de ces d6dicaces une inspiration ou meme une imitation
 d'Aristote a qui les biographes arabes reconnaissent 1'Ithique '
 Nicomaque et l'Jithique & Eudeme et auquel ils attribuent des
 trait6s physiques et politiques adress6s ou d6di6s a son disciple
 Alexandre ou a son propre fils. Mais cette influence ou imitation
 n'exclut pas le r6le des rapports bien 6troits de Kindi avec ces
 Califes. Le fils de I;Iunayn, IshIq, fr6quente les memes califes que
 son pere ; il fut tres proche d'Al-Muktafi et d'Al-Muqtadir. Quant

 au disciple de Kindi, le philosophe Ahmad ibn at.-Tayyib (t286/ 896), il commence par etre le maitre du calife Al-Mu'tadid qui
 lui attribue les affaires de la hisba de Bagdad, avant de devenir
 son conseiller et confident et finalement, a la suite d'une intrigue,
 sa victime. La fin tragique de ce philosophe ne nous fait pas
 oublier que le calife, responsable de sa mort, avait pour les Sages
 une estime fort particuliere et 6tonnante. Se promenant une fois
 dans son jardin avec Thhbit ibn Qurra (t826/904) et lui tenant
 la main, le Calife retire brusquement sa main pour s'excuser
 aupris du Sage d'avoir imprudemment et par inattention pos6
 sa main au-dessus de la sienne - le devoir du respect et
 de la v6n6ration t l'6gard des savants exigeant que leur
 main ait la sup6riorit6 sur toute autre main. Fdrhbi (t339/
 950) est regu (vers l'an 945) a la cour de Sayf ad-dawla a Alep;
 une attention particuliere lui a 6t6 reserv6e jusqu'a sa mort.

 (1) SIJISTiANI, Muntakhab Siwdn al-hikma, ms no 206 Kopriili (ch. Kindi).
 (2) Ibid.
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 Rien ne prouve suffisamment que le Prince syrien l'ait invite
 dans l'intention de maintenir, dans sa cour, une distance ou un
 degr6 d'ind6pendance par rapport aux grands jurisconsultes de
 la dynastie (1) ; il est plus vraisemblable que le souverain syrien
 ait cherch6 dans Firhbi le << penseur politique? capable de
 l'6clairer et de lui indiquer la meilleure action possible pour un
 homme d'1~tat et un chef politique aide par la Sagesse d'un
 philosophe connu par ses ouvrages politiques largement r6pan-
 dus et par des vues et des iddes politiques et morales perspicaces
 et profondes relatives a la construction d'une Cit6 juste et
 vertueuse et d'une communaute heureuse. Abil Bakr ar-Rgzi
 exerce son m6tier de medecin a l'h6pital de Bagdad et auprbs
 de plusieurs gouverneurs provinciaux ; i assure egalement qu'il
 < accompagnait le Souverain ) non seulement en qualit6 de
 m6decin, mais aussi en qualit6 de < conseiller > (2). Abi Sulaymin
 as-Sijistdni, bien qu'il n'ait occup6 aucune fonction publique et
 qu'il restAt ind6pendant et libre d'esprit, a dui accompagner
 pendant quelque temps le roi de Sijistin Abil Ja'far ibn BAba-
 wayh, et il a gard6 de bonnes relations avec le Sultan buwayhide
 'Adud ad-Dawla ainsi qu'avec le vizir Ibn Sa'dan qui le soutenait
 r6gulierement (3). Le probleme politique n'6tait pas 6tranger a
 ses preoccupations, il est fort vraisemblable qu'il a ecrit son
 2ipUtre sur la politique sur une demande << officielle >. Abti Tam-

 m5m an-Nayshbiuri, ami d'Abti Sulayman, fr6quentait lui aussi,
 mais r6gulibrement, la cour du roi de Sijistin. Ibn al-Khammhr
 (m. apris 330/1017), m6decin et philosophe, etait proche des
 cours de Khwarizm et de Ghazna. Son -disciple Ibn Hindfi
 (m. apres 1018) fut secr6taire de plusieurs princes persans. Selon
 le t6moignage de Sijisthni, Miskawayh accompagne le vizir
 Abti Bakr al-Muhallabi et le Sultan 'A<dud ad-Dawla jusqu'' sa
 mort ; il devient ensuite l'ami d'Ibn al-'Amid, le vizir de 'A<dud ad
 Dawla, < sept ans jour et nuit ) et il suit finalement le souverain
 Samshm ad-Dawla. A l'6poque o i Sijist~ni composait son

 (1) W. Montgomery WATT, Muslim intellectual. A study of Al- Ghazali, Edinburgh
 1963, p. 29.

 (2) RAZI, Opera philosophica, (Kitdb as-sira al-falsafiyya) t. 1, pp. 109-110.
 (3) Sur Abfi Sulaymdn voir notre 6tude : La Philosophie de Sijistdni, in Studia

 Islamica, XXXIII, Paris, 1971, pp. 67-95.

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:36:52 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 CONDITIONS SOCIO-CULTURELLES DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 39

 Siwan al-hikma, Miskawayh 6tait dans la <(haute cour#> de
 Rayy (1). Avicenne (f428/1037) quant lui, fils d'un administra-
 teur sous les Samanides, eut une activit6 politique intense et
 fort agit6e et il est all6 jusqu'a occuper et exercer - mais avec
 peu de succes (2) les fonctions du grand ministre et conseiller
 sous Shams ad-Dawla et 'Ala' ad-Dawla. GhazMli (1505/1111)
 enfin se rend auprbs de Nizim al-Mulk, qui l'accueille avec
 chaleur ; il vit auprbs de lui six ans avant d'obtenir le poste de
 professeur a lI'cole NizZmiyya de Bagdad. Son action 6thico-
 sociale 6tait le plus souvent motiv6e et meme d6termin6e par
 l'ordre parfois cat6gorique du ( Sultan de l'6poque > (3), et il a
 consacr6 une bonne partie de son activit6 intellectuelle a la
 composition d'ouvrages sur la demande plus ou moins officielle
 des souverains auxquels il a lie son destin temporel. Tout porte
 a le consid6rer comme l'un des intellectuels les plus officiels de
 l'ordre 6tabli du Sunnisme oriental pendant la seconde moiti6
 du ve/xie sibcle.

 La situation des philosophes occidentaux musulmans res-
 semble beaucoup ta celle des orientaux. Ils 6taient en effet
 incapables de pratiquer leur activite de philosophes sans le
 soutien et l'encouragement de quelques princes somme toute
 peu nombreux. On ignore si Ibn as-Sid de Badajoz (Batalyfisi)
 (444/1052-521/1127), grammairien et philologue, mais 6galement
 philosophe tr's traditionnaliste, a effectivement exerc' des
 fonctions politiques (4) ; il paralt pourtant avoir rempli les
 fonctions de secretaire a la petite cour du Prince 'Abd al-Malik
 Ibn Razin (1058-1102). Par contre il n'existe aucun doute quant
 aux trois autres celebres philosophes : Ibn B~jja, Ibn Tufayl et
 Ibn Rushd. Ibn B~jja (Avempace) appartient a la dynastie
 almoravide connue pour son fondamentalisme et pr6sent6e

 (1) SIJISTANi, Op. cit., ch. Miskawayh.
 (2) Ce peu de succbs politico-social d'Avicenne est dfi vraisemblablement h une

 politique maladroite et surtout ' une attitude de sup6riorit6 hautaine et d6daigneuse
 ? l'6gard des K classes inf6rieures )) de la 'dmma et du jund (soldats) qui finirent par
 se dresser violemment contre sa politique et sa propre personne consid6r6es comme
 n6fastes et tyranniques.

 (3) GHAZALI, Al-Munqidh, p. 116.
 (4) Ibn BASHKUWXL, Kitdb as-Sila, Le Caire, 1966, Ire partie, pp. 292-293;

 Ibn KHALLIKAN, Wafaydt..., t. 1, pp. 282-283.
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 comme hostile " la philosophie, puisque c'est sur I'ordre du
 prince almoravide 'Ali ibn Yiisuf ibn T5shifin que l'Ihd' de
 Ghazdli a 6t6 jet6 au feu. En effet il vaudrait mieux songer ici
 moins a une hostilitd g6n'rale a la philosophie qu'd une hostilit6
 de l'esprit juridique a la mystique, 6tant acquis que cet ouvrage
 de Ghaz5li n'est point une oeuvre de philosophie. Il est certain,
 en tout cas, que les derniers princes almoravides manifestent
 une attitude souple et amicale A l'6gard d'un philosophe de
 valeur, Ibn Bijja, consid6rb par Lisin ad-Din ibn al-Khaftib
 comme # le dernier philosophe de la p6ninsule andalouse n (),
 ce qui atteste incontestablement l'existence, sous les Almora-
 vides et avant Ibn B5jja meme, de philosophes veritables vivant
 dans le nord de la p6ninsule. En ce qui concerne Ibn B5jja, il
 6tait proche du prince almoravide Abfi Bakr ibn Ibr5him al-
 Mastifi surnomm6 as-Sahrlwi. Selon le temoignage de Maqqari
 et d'Ibn al-Khatib, il 6tait son vizir; et a la mort de ce prince,
 en 510 de l'H., il a compose un poeme funebre en son honneur (2).
 Dans son ouvrage Zubdat al-fikra, cite par Maqqari, le prince
 Rukn ad-Din Bibars affirme qu'il fut pendant vingt ans le vizir
 d'Ibn T5shifin, qu'il faisait preuve d'une bonne conduite et
 qu'il obtint un grand succes dans l'administration des affaires
 de l'6tat. A l'encontre de ce t6moignage Al-Fath ibn Khdqdn,
 visiblement hostile et excessivement emporti, I'accuse de
 corruption et d''tre un administrateur rate et n6faste (3). Ibn
 Tufayl (506/1110-561/1184) appartient a la dynastie almohade.
 I1 exerce les fonctions de secr6taire auprbs du gouverneur de
 Grenade. I1 passe ensuite au Maroc, oui il fut l'ami intime du
 souverain almohade Abti Ya'qiib Ytisuf (1163-1184), a qui il
 pr6senta Ibn Rushd pour lui confier d'entreprendre une analyse
 commentee des ceuvres d'Aristote. Ibn Rushd enfin (520/1126-
 595/1198), qui v'cut 6galement sous les Almohades, appartient
 a une famille mle6e aux affaires politiques et juridiques. En

 565/1170 il est le q.di de Seville. En 577/1181 le souverain
 (1) AL-MAQQARI, Nafhi at-ftb, t. 9, p. 230.
 (2) Lisin ad-Din Ibn AL-KHATIB, Al-Ihdtfa ft akhbdr Gharndta, t. 1, p. 414 et

 p. 416.
 (3) Al-Fat1h ibn KHAQAN, Qald'id al-'iqydn, pp. 298-304, et MAQQARY, Nafhi...,

 t. 9, pp. 232-233.
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 Yiisuf ibn 'Abd al-Mu'min - favorable aux sciences et a la

 sagesse (')- lui confbre la dignite de << Q5di de Cordoue#> (2).
 Son successeur Ya'qib al-Mansir le maintient aupres de lui
 quelques annees, mais les docteurs de la loi et les tradition-
 nalistes ont reussi a le perdre dans l'esprit d'al-Mansifr. II fut
 mis en residence surveillee a Elisana, pros de Cordoue, puis
 rappele au Maroc pour y mourir quelques mois plus tard, en
 595/1198.

 Il nous est possible maintenant, apres avoir fait le point des
 rapports evidents entre les representants de la philosophie
 islamique d'une part et les califes, les souverains et les hommes
 d'etat d'autre part, de mesurer la portee et I'effet de ces liens
 sur la propre activite de ces philosophes. En effet on ne peut les
 mesurer que d'une fagon indirecte, c'est-a-dire non pas a la
 lumiere d'eventuelles declarations de tel ou tel philosophe
 attirant ouvertement l'attention sur les contraintes ou les

 exigences qu'il subit - methode absolument impraticable -,
 mais a la lumiere des attitudes reelles et concretes prises par le
 philosophe, et dans son oeuvre, vis-A-vis des problemes poses et
 des questions agitees ou controversies. Car il est difficile en
 r6alite pour un philosophe, en presence ou pros d'un calife ou
 d'un souverain se rAclamant essentiellement de la loi religieuse
 et consid6re comme le principal protecteur des valeurs et des
 normes sociales et morales l6gitimes, de violer une loi ou une
 valeur faisant partie integrante du systeme 6tabli de la com-
 munaute dont son souverain mime est cens6 tre le guide et le
 protecteur. La prudence exige, en consequence, que le philo-
 sophe assouplisse plus ou moins considerablement ses attitudes
 et qu'il s'abstienne de toute declaration publique pouvant porter
 atteinte aux valeurs et aux idles de la societe et de son chef.
 Qu'il suffise, pour en t6moigner, de rappeler l'embarras d'Ibn
 Rushd et l'appr6hension qu'il 6prouva simplement " propos
 d'une < question disputee # et controvers6e par les Fal5sifa.
 On congoit mal en effet comment un philosophe re?u a la cour
 d'un calife ou d'un souverain, soutenu par un vizir ou protege

 (1) 'ABD AL-WAHID IBN eALI, Al-Mu'jib.., p. 156.
 (2) ZARKASHI, Tdrikh ad-dawlatayn..., Tunis, 1966, p. 14.
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 par un prince, pourrait ne pas etre conformiste ou le plus 6loign6
 possible de la deviance ou de l'anti-conformisme ! Le seul moyen
 dont pouvait se servir un philosophe quelconque soucieux de ne
 pas 4tre condamn6 et socialement isol6 ou 6crase 6tait de
 # varier dans la l6gitimite6 # et de se r6server le droit d'avoir ses

 id6es a lui seul, c'est-a-dire de crier cette cat6gorie a part, la
 cat6gorie de la Khdssa, au sein de laquelle le philosophe pourrait
 affirmer toutes les propositions qu'il croit vraies, mais qui, pour
 ne pas troubler l'ordre social et culturel 6tabli, ne devraient pas
 etre divulgu6es aux autres categories de la soci6t6 ou communi-
 quees aux non-comp6tents. Les pages pr6c6dentes ont montr6
 suffisainment que la grande majorit6 des philosophes opta
 finalement pour cette attitude.

 VIII. Conformitie, libre ou necessaire, et variance dans la
 conformit6, telles n'6taient pas les seules attitudes que la sous-
 culture des Fal~sifa a pu re'veler. Ii est encore une attitude de
 ( d6viance # ou de deviation par rapport a la culture de base
 predominante dans l'espace culturel islamique. Certes il est assez
 difficile de bien d6limiter la notion de d6viance ; il ne suffit pas
 de considerer comme attitudes deviantes la Zandaqa individuelle
 ou le Kufr affich6 par une personne quelconque (1). Il est des
 theses ou des ide6es fragmentaires ou partielles qui pourraient
 tre considi6r6es comme deviantes ; la notion meme de bid'a,
 dans la culture islamique, pourrait l' tre 6galement ; ainsi les
 dix-sept propositions debattues par Ghazll dans le Tahaful
 seraient deviantes, mais les trois fameuses le seraient a un plus
 grand degr6. La notion de deviance doit tre prise ici non point
 dans le sens d'un anti-conformisme, mais plutbt dans le sens
 d'une attitude qui admet et reconnait la soci6t6 et la culture
 etablies avec la conviction et la volonte d'orienter cette culture

 et de diriger cette societ6 dans un sens nouveau qui ne saurait
 Atre que de droit rejet et de fait &cras' par la soci6t' et le
 pouvoir 6tabli. Ainsi seuls les Freres de la Purete, Ikhwan as-
 saf5', nous paraissent, selon la perspective consider6e dans cette

 (1) Voir sur ce sujet 'A. BADAWI, Min tlrikh al-ilhdd fi 1-isldm, Le Caire, 1945;
 et Encyclop6die de 1'Islam, art. Zind~k, par L. MASSIGNON.
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 etude, avoir adopte par rapport a la soci6te et a la culture du
 Ive/xe siecle, une attitude de < d6viance # par excellence. Certes
 une attitude pareille ne saurait etre que (< r6volutionnaire >. En
 effet, a l'encontre des Qardmitla, les Freres ne paraissent pas avoir
 song6 s6rieusement a utiliser les moyens violents adopt6s par
 ceux-la. On les voit plutot attendre le deplacement de certaines
 planetes c61estes pour voir s'ecrouler les institutions politiques
 et les normes morales et sociales de l'ordre 6tabli (1). Puisqu'il ne
 fait pas de doute qu'ils sont hostiles aux r6gimes politiques de
 leur siecle. Certains historiens font un simple rapprochement
 entre les Freres et les ShV'ites, attitude fort prudente, mais
 d'autres - sans parler de ceux qui voient partout l'ombre des
 imams ismaeliens - sont inclines a les considerer comme un
 groupe affili6 aux mouvements proprement shi'ites ou meme au
 mouvement mu'tazilite. Il1 ne saurait etre question ici d'exami-
 ner a fond la valeur de ces theses ; il suffit de signaler seulement
 que le mouvement des Freres n'insiste pas sur (< la cause shi'ite >
 et sur les droits absolus au califat ou a l'imamat des descendants

 de 'All. Certes il y a quelques indices de sympathie affichee a
 leur egard, mais il faut dire que ces indices sont infimes par
 rapport a cette enorme production litt6raire - par principe
 clandestine - que sont les Rasd'il. 11 faut constater en plus le
 peu d'homogen6it6 au sein de certains Trait6s. Qu'il suffise, pour
 ne donner qu'un seul exemple mais particuli~rement significatif,
 de voir le r6dacteur d'une epitre soutenir, par l'all'gorie du
 corbeau-roi et des autours, l'id6e isma6lienne que le calife ou
 l'imim doit tre d6sign6 par le Prophete meme et que certains se
 sont empar6s du califat injustement, alors que dans une autre
 6pitre le r6dacteur fait l'6loge des trois premiers califes, succes-
 seurs du Prophete, que les Isma6liens condamnent en g6neral
 ((l'ami <du Prophite>, son Faraiq et Dhu n-Narayn a c'est-
 a-dire respectivement Abil Bakr, 'Umar et 'Uthmin. Cela
 montre que le mouvement accueillait des membres de toutes les
 tendances hostiles au regime 6tabli. II apparait qu'il s'agissait 1a

 (1) Ar-Risdla al-Jdmi'a, t. 1, pp. 323-324. Voir 6galement Y. MARQUET, Les
 Cycles de la souveraineld selon les dpttres des Ihzwdn Al-Safa', in Studia Islamica,
 XXXVI, 1972.
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 d'une sorte de (<< front uni > regroupant tous les opposants a
 l'ordre 'abbiside. Les Shi'ites, comme d'autres, Itaient appel6s
 par les Freres a les rejoindre pour pr6cipiter la chute de cet
 ordre 6tabli. Evidemment il suffisait que les Ikhwan se montrent
 favorables a la famille du Prophete et au droit A l'imamat de
 son cousin apres sa disparition pour que de nombreux Shliites
 rejoignent r6solumment ou naivement leurs cercles clandestins
 qui ne paraissent pas etre nombreux. Et effectivement on voit
 dans l'une de leurs Lelires les Freres declarer a un shriite qu'ils
 partagent avec lui l'amour du Prophete et de sa famille, et la
 waldya de 'Ali (1). Ce qui nous autorise a croire qu'il n'y a simple-
 ment que quelques idles et attitudes communes entre les deux
 partis, mais pas identit6. En realit6, a l'origine du mouvement
 des Ikhwin on ne peut deceler avec 6vidence que l'hostilit~6 de
 certains elements a une vision 6tablie des choses consid6r'e

 comme trop materialiste, 'a une situation socio-politique tenue
 pour injuste, a un << sectarisme ) ou plut6t << particularisme #
 politico-religieux affich6 de l'6poque. Il n'est pourtant pas
 d6finitivement exclu de voir derriere le mouvement des Ikhwdn
 une opposition politique persane - d6sign'e habituellement du
 terme de Shue'biyya - au pouvoir tenu par les Arabes, mais il
 est extremement difficile d''tablir une hypothese pareille. En
 effet quand les Ikhwin se donnent le nom de < Freres de la
 Puret6 et Amis de la Fid6lite6 #, ils entendent viser deux objectifs :
 le premier d'ordre spirituel, le second d'ordre politique. D'une
 part il s'agit d'un retour radical a la <~puret6 dogmatique >;
 d'autre part il s'agit d'une solidarite 'troite parmi les membres
 de la confrerie et d'un attachement fidele et mutuel des uns aux
 autres dans leur action visant a r6tablir les choses et a recons-

 truire la Cite detruite. Aussi croyons-nous qu'il ne faut pas
 sous-estimer la these de Tawhidi posant que la raison d'exister
 du mouvement des Freres revient a leur conviction que la loi
 religieuse, la SharP'a, a 6t6 entach6e d'ignorance et mile d'erreur
 et qu'il n'y a que la Philosophie comme moyen de la nettoyer et
 de la purifier (2). Par consequent il n'est question ici ni d'une

 (1) Rasd'il, t. 4, p. 242.

 (2) TAW.HiDI, Al-Imltd wa 1-mu'dnasa, t. 2, p. 5.
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 (( conciliation entre la religion et la philosophie ) ni de ( niveaux
 de significations ), mais effectivement de reunir dans un tout
 organique parfait la philosophie grecque et la (( religion arabe )
 sans pour autant exclure les verites pures que les autres reli-
 gions - positives ou divines - et sagesses ont pu reveler ou
 decouvrir. Pour les Freres, l'ordre 6tabli, socio-politique et
 religieux, est foncierement impur ; l'impurete religieuse vient
 d'une lecture ou comprehension trop empirique et materialiste
 des elements conceptuels et pratiques de la Revelation, et par
 cons6quent d'un abandon total du spirituel pour le materiel et
 le juridique. L'impurete socio-politique vient d'un ordre social
 dirig6 par des monarques injustes et tyranniques et conduit par
 des idles et des normes fausses ou falsifiles ; elle vient surtout
 de cet exclusivisme ou particularisme politique qui ne reconnait
 point l'opposition, ou l'autre, sous toutes ses formes : religieuse,
 politique et philosophique. La purete doit consister par conse-
 quent a un retour a la normale, c'est-a-dire a admettre l'autre et
 a reconnaltre la verite quelle qu'en soit la source ou l'origine.
 Certes la religion apportee par Muhammad est, pour les Freres,
 veridique ; mais il faut surtout a cet 6gard en ecarter une fois
 pour toutes la lecture grossi rement juridique et temporelle pour
 y substituer une lecture spirituelle ou plus exactement spiri-
 tualiste, en faisant appel aux prophetes et aux sages de toutes
 les nations et de tous les temps. Il1 s'agit done de modifier la
 mentalite dominante et de l'orienter dans un sens different, en
 partant et en se servant de cette mentalite meme, et de rompre
 le cercle 6troit d'un particularisme humain flagrant pour une
 ouverture illimitee et inconditionnelle a une humanite sans

 frontieres appelie a vivre et a cohabiter dans l'amitie, la
 confiance, la fid6lite et la solidarit6, a surmonter et 6liminer les
 impuretes de la vie terrestre et a franchir les barrieres du corps
 et de la matiere sublunaire pour atteindre le monde celeste et
 ang'lique et vivre de sa vie. Tel est l'id'al supreme des Freres de
 la Purete. Lorsqu'ils donnent aux dogmes, aux croyances et aux
 faits de l'Islam une signification spirituelle et symbolique -
 absolument inadmissible dans leur milieu socio-culturel - ils

 ne font que confirmer cet id&eal. Lorsqu'ils placent au meme
 niveau le musulman, le chretien, le juif, le pythagoricien, le
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 platonicien, le manich6en, le mazd6en, etc., ils ne font que
 concr6tiser cet id6al. Lorsqu'ils adoptent, a c6t6 du culte reli-
 gieux musulman, un culte qualifi6 de ( philosophique ), absolu-
 ment paien, qu'ils se r6clament a la fois des # fetes de la religion >,
 et des < fetes de la philosophie ) 6galement palennes, et qu'ils
 << complhtent ) les deux traditions par une troisieme profane,
 la leur, ayant ses propres rites et normes, ils ne font que vivre
 reellement et audacieusement cet ideal. L'on voit donc que les
 Freres entendent finir par d6passer les donn6es de la culture
 islamique traditionnelle pour fonder une nouvelle soci6t6 bas6e
 sur des valeurs en grande partie incompatibles avec les valeurs
 6tablies de l'Islam. Les Freres ont di bien comprendre la gravit6
 de leur id6ologie et le danger qu'elle aurait pu signifier pour eux ;
 la d6viance de cette id6ologie par rapport a l'id6ologie 6tablie
 n'a pas besoin du moindre commentaire ; seule la clandestinit6
 6tait capable de leur 6pargner une fin individuelle et collective
 tragique. Peu nombreux, ils ne pouvaient guere recourir a la
 violence et aux armes ; leur r6volte s'est vite transform6e en une
 ( r6volte spirituelle >, et ils finirent par adopter, comme les
 Shicites, une vision eschatologique du monde; au lieu d'une
 lutte r6elle ici-bas ils tournerent des regards ml6s d'espoir,
 d'amertume et de tristesse vers un ciel 6toil6 et apparemment
 prometteur. Les Freres ne pouvaient se r6clamer int6gralement
 ni du conformisme sunnite du siecle ni du particularisme isma6-
 lien et shIite 6galement conformiste, mais a sa maniere. Leur
 pens6e entendait aller au-dela des deux, jusqu'a englober toutes
 les sciences et toutes les doctrines dans une unit6 parfaite (1) au
 service d'une humanit6 r6-unie et r6-concili6e. Certes l'id6al,
 sous cette forme, quoique utopique, est attirant et 6blouissant,
 mais pour l'atteindre il aurait fallu d6truire tant de valeurs et
 d'id6es, et meme sacrifier toute la culture pr6cieuse et sacr6e
 d'une soci6t6 aux yeux de laquelle cet id6al ne pouvait appa-
 raitre que comme un genocide culturel, dont les artisans ne
 devaient pas 6chapper au chitiment. En r6alite la d6viance eut
 son prix : la clandestinit6 et la solitude sociale. A l'6poque les
 Rasa'il n'Wtaient finalement, pour les Freres, qu'un cri dans la
 nuit.

 (1) Rasd'il, t. 4, p. 105 et p. 216.
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 IX. Les concepts de culture et d'histoire en Islam pourraient
 etre consideres a la lumiere des notions qui dirigent le present
 travail ('). En effet il ne pourrait s'agir ici que de quelques remar-
 ques breves et sommaires. Il est a signaler tout d'abord que la
 culture musulmane primitive anterieure au mouvement theolo-
 gique et philosophique, c'est-a-dire dominee par la vision desi-
 gnee techniquement comme < sunnite >, adopte en matibre de
 culture une attitude << fid6iste # et particulariste. La foi et ses
 derives theoriques et pratiques constituent le criterium d6finitif
 et ultime. Bien entendu une place importante est accord6e
 souvent au qiyds, au ra'y et A l'ijlihdd, mais ces concepts
 demeurent en r6alite rattach6s a la foi et appliques aux questions
 d'ordre pratique religieux. L'enseignement revel6, 6crit ou oral,
 constitue la base n6cessaire et suffisante de toute activite

 humaine. La premiere generation musulmane compos6e notam-
 ment des Compagnons et des contemporains du Prophete est
 cens6e 'tre la source originelle a laquelle il faudrait faire appel
 et retourner sans cesse. Il va de soi qu'il s'agit Ia d'une attitude
 radicalement et intkgralement conformiste. Le postulat de ce
 traditionnalisme fid6iste pourrait en derniere analyse se r6sumer
 dans les termes suivants : la Revelation octroyee au Prophete
 de l'Islam mit fin a toute autre revelation et prononga la v6rite
 ultime et definitive ; avec cette Revelation le vrai est entiere-
 ment 6puis6.

 En accordant un role croissant a la Raison naturelle, conjointe
 tout de meme a la foi et a la Proph6tie, l'anthropocentrisme
 moral des Mu'tazilites - oppose au theocentrisme << sunnite ) -
 n'a fait qu'att6nuer et meme 6branler le fid6isme humble et
 nalf des premiers Musulmans. Le << rationalisme # des Mu'tazi-
 lites, on le sait, leur a valu les attaques les plus virulentes du
 mouvement traditionnaliste musulman sous toutes ses formes.

 Pourtant la Raison chez les Mu'tazilites n'a jamais 6t6 radicale
 et inconditionnellement libre ; elle a R6t toujours intimement
 unie a la foi et a la Revelation ; a proprement parler elle 6tait au
 service de la religion. La volont6 des Mu'tazilites d'unir la foi a
 la raison philosophique et logique pourrait expliquer en grande

 (1) Signalons le recueil du Symposium de Bordeaux de 1956 < Classicisme et
 decadence... ,, Paris 1957.
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 partie le peu d'amiti6 et d'entente entre eux d'une part et les
 Faldsifa d'autre part. A la v6rit6 les Mu'tazilites ne font qu'elar-
 gir le champ d'activite de l'intellectuel musulman en faisant
 appel au jugement de la raison naturelle dans leur lutte humaine
 contre les negateurs de la Rlbvelation Muhammadienne. Telle
 n'est pas exactement l'attitude des philosophes proprement dits,
 chez qui la raison naturelle devient maitresse d'elle-meme et
 autonome. Certes cela ne veut pas dire n6cessairement divorce
 entre foi et raison, mais plutOt amitie << fraternelle # chez certains
 et rapports de << courtoisie ) chez d'autres. Cependant le fait
 meme que la raison est devenue ind6pendante et libre ne pouvait
 empecher un glissement vers une attitude de m6contentement,

 sinon de r6volte, vis-A-vis des idles et des valeurs (the'ocen-
 triques ) 6tablies, en faveur d'une attitude << anthropocentrique >
 et < humaniste ) plus audacieuse que celle des Mu'tazilites. Telle
 est par exemple et apparemment l'attitude de certains pontes
 d6sengag6s ou critiques comme Bashshdr, Abti Nuwds et Ma'arri,
 et de certains philosophes comme Abti Bakr ar-Rz i dont le
 rationalisme parait synonyme non seulement d'anti-conformisme
 ou d'anti-fid6isme, mais peut-etre aussi d'anti-prophetisme ou
 plutOt d'anti-imamisme (1). A travers les textes qu'on possede
 actuellement de Rlzi, la raison octroyee a l'homme par Dieu
 parait s'emparer de tout ce qui 6tait propre a la Revelation et
 s'attribuer toutes ses fonctions, a savoir procurer les biens imme-
 diats et futurs, atteindre tout ce qui est utile, connaitre les choses
 lointaines, cach6es et obscures, et connaitre Dieu meme, la fin
 supreme de tout effort humain (2). Ainsi se trouvent Atre le
 propre de la Raison les questions theoriques et pratiques, et
 meme la < theologie )> proprement dite, ce qui ne saurait etre
 que le comble d'un anti-conformisme farouche et decide'.
 Cet anti-conformisme se manifeste egalement dans une

 conception de l'histoire opposee a celle d6fendue g6neralement

 par le courant ( sunnite >, et qui part de l'idee d'une 'volution
 degrad6e ou regressive de l'histoire a dater du temps du Pro-

 (1) Sur I'anti-proph6tisme de Rlzi, voir en particulier 'A. BADAWI, Min tdrikh

 al-ilhd.d fi 1-isldm, pp. 198-228. (2) RIzi, Opera philosophica, 6d. P. Kraus, t. 1; pp. 17-18 ; voir aussi
 'A. BADAWI, Op. cit., p. 201 et ss.
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 phete et de sa generation consider6e comme la plus parfaite et
 la plus pure de toutes les g6nerations. Ce courant s'inspire de
 certains hadTlh attribues au Prophete meme et presentant
 l'histoire et l'avenir de l'Islam sous un ciel peu optimiste et
 meme pessimiste : les generations musulmanes vont en se
 degradant l'une apres l'autre ; la communaute du Prophete sera
 frappee d'un schisme la divisant en 72 ou 73 sectes, toutes,
 une seule exceptee, dans l'erreur; l'Islam commenga 6tranger
 et finira etranger... etc. (1). En effet une lecture < litteraliste > ou
 < empirique ) d'une vision pareille ne saurait etre que la negation
 du Progres et d'une evolution de l'humanite et du monde vers
 la perfection. Dans l'histoire de l'Islam, cette vision qu'on ne
 trouve pas chez les < historiens > mais qui devait etre repandue
 dans les couches populaires et admise par les theologiens et les
 docteurs ( sunnites >, pourrait expliquer, en partie, I'apparition
 de deux phenomenes importants : la negation de #< l'tranger >
 et du < nouveau > et l'appel persistant de certains groupes socio-
 culturels musulmans "a un retour radical et inconditionnel aux

 sources et au Salaf d'une part ; et l'apparition au sein de diverses
 communautes musulmanes de la conception du < salut a per-
 sonnel ou individuel, propagee notamment par les Zuhhdd et
 les Soufis degus et exced6s par les maux et les injustices de la vie
 sociale et politique. Toute tentative visant ' expliquer la torpeur
 et l'arret de la marche continue de la civilisation musulmane

 doit, a notre avis, tenir en consideration cet 6lment culturel.
 II faut pourtant bien remarquer que la vision d'une evolution
 regressive et degrad~e de l'histoire 6tait loin de s'imposer a
 toutes les intelligences. Car mime au sein du courant <( sunnite >,
 la vision n'etait pas toujours proprement pessimiste. L'attitude
 adopt'e par GhazMli, qui n'est en effet que l'application d'une
 idle eschatologique attribute au Prophete - a savoir que Dieu
 au d6but de chaque siecle envoie un reformateur pour retablir
 la situation degradee et << remettre a neuf # ou vivifier la religion
 de la Communaut6 (2) - cette attitude est destinee a freiner la

 (1) Sahih Muslim, t. 2, p. 176 et p. 178; S.ah.ih at-Tirmidhi, t. 9, p. 48, 65, 71, 73-74. Voir 6galement BAGHDADI, Al-Farq..., pp. 4-9.
 (2) GHAZiLI, Al-Munqidh, 6e 6d., Damas, 1960, p. 117. Ghazdili croyait qu'il

 6tait personnellement iun de ces r6formateurs charg6s par Dieu d'une a mission
 vivificatrice) de la religion (Ibid.). Le titre de son ouvrage c616bre, I.hydi' 'ulilm
 ad-din, est i cet 6gard extremement revelateur.

 4
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 degradation et ia reorganiser la societe pour une nouvelle relance.
 Le g6nie de Ghazli se manifesto remarquablement ici : a l'idce
 shI'ite d'un ( infaillible imim attendu )>, il substitue l'id6e de
 l'avenement prochain, regulier et plus concret et reel que
 Sl'imim cach6 ), d'un homme destine i restituer l'ordro
 affaibli. Ainsi le desespoir eschatologique < sunnite - oppos6
 a l'espoir eschatologique < shriite - se trouve dissipd ou au
 moins amorti, pour faire place a une vision optimiste chargte
 de promesses. L'histoire ressemblerait alors a un spectacle
 constitue de collines ou de courbes - c'est-a-dire de genera-
 tions - ayant un debut, un apogee et une fin faisant place a un
 nouveau d6part ; les g6nerations se succident de la sorte jusqu'a
 la fin de la creation. A la verit' sur ce point l'attitude de Ghazlli
 n'est, par rapport l'attitude < sunnite Y> courante, que semi-
 conformiste, puisque selon lui l'6volution n'est regressive que
 partiellement et momentanement alors que selon la conception
 ( sunnite ) rigoureuse elle devrait l' tre continuellement. L'atti-
 tude de Ghaz1li est en realite une attitude mediane entre celle
 des a Sunnites > et celle des philosophes qui n'acceptent ni l'idec
 d'une connaissance achevee ou d'une culture close, ni la concep-
 tion d'un monde qui va en se d6gradant de perfection en
 imperfection. Qu'il suffise, pour s'en apercevoir, de songer a
 l'attitude culturelle universaliste et humaniste que reflhte l'id'e
 soutenue par Kindi - et inspir6e en effet par Aristote - d'une

 culture ouverte formte travers les temps et de plus en plus
 riche et parfaite grace a l'apport de toutes les nations passees et
 futures. Qu'on songe aussi a l'id6e du progrbs humain continu
 proclamee par J5bir ibn I.ayyin ('), i l'idde d'une providence
 divine n6cessairement bonne professee par tous les Falisifa, a
 l'id6e g6n'ralement admise de la possibilit6 d'atteindre une vie
 presente et future bienheureuse grace aux qualit6s et au soul
 effort personnel de l'individu, et enfin a l'6volutionnisme opti-
 miste de Sijistlni par exemple selon lequel l'univers a chaque
 moment change, devient et volue dans le sens de la perfection,
 du bien et de la beaut6 (2). En g6n6ral les grands philosophes

 (1) 'A. BADAWI, Min tdrikh al-il.dd..., p. 189 et ss. (2) Voir notre 6tude La philosophie de Sijistdni, in Studia Islamica, XXXIII,
 pp. 90-91.
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 arabes pourraient etre classes en deux categories : les (< conser-
 vateurs ) et les << progressistes #. Par sa tentative de participer
 activernent aux contributions scientifiques humaines et de
 << completcr ) ce que les Anciens ont laiss6 inachev6 et imparfait,
 Kindi exprime son attachement au progres humain et culturel.
 Grace a sa << revolte #, quoique tardive, contre ceux qui croyaient
 que << seuls les Peripat6ticiens avaient raison #, et aux critiques
 et reserves qu'il a pu manifester a l'6gard de ses anciens maitres,
 Avicenne m6rite d'etre range dans le camp des << modernes >
 et des promoteurs du changement et de l'originalite qui accom-
 pagnent souvent tout progres. Par contre en attribuant le
 monopole de la sagesse et de la verite a Platon et a Aristote et
 en pretendant qu'ils ont dit en cette matiere le premier et le
 dernier mot (1), FMirbi ne saurait etre que << conservateur ). Mais
 le plus grand conservateur reste en effet Ibn Rushd, le << commen-
 tateur ) par excellence, puisqu'il a ose aller jusqu'a dire qu'avec
 le Philosophe le vrai a 6te parfaitement atteint, en sorte que ses
 successeurs ne devraient avoir comme tache que de s'occuper de
 ses oeuvres pour les commenter et les expliquer, ce qui ne saurait
 ftre qu'une negation pure et simple du progr"s culturel humain,
 ou le symptome d'une culture 6puisee et parvenue a son terme.

 Il y a eu pourtant en Islam une position qui ne saurait etre
 integralement reduite ni " l'attitude assez pessimiste des
 << Sunnites ) ni " celle assez optimiste des Faldhsifa, a savoir la
 position mu'tazilite que nous d6signerons comme << militante >,
 et qui se ram ne en effet au < cinquieme principe > du Mu'tazi-
 lisme integral : le commandement du bien et la defense du mal
 (al-amr bi 1-ma'rfaf wa n-nahy 'an al-munkar). A la verite si les
 positions << sunnite et << philosophique # dependent, la premiere
 d'une vision deterministe theocentrique et extrinse~que, la
 seconde d'une vision generalement deterministe et theo-ontolo-

 gique ou onto-theologique tant6t extrinseque tant6t intrinseque,
 la conception mu'tazilite repose essentiellement sur une vision
 indeterministe anthropocentrique et intrinseque. Le Mu'tazilite
 Jdhiz admet explicitement l'idee que la Communauth musulmane
 a, jusqu'a son epoque, passe par trois differentes 6tapes ou

 (1) F.RBiB, Al-Jam'... (dans Al-Majmit', Le Caire, 1907), pp. 1-2.
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 generations. La premiere est celle du Prophete et des trois
 premiers califes - le regne de 'Uthmin en partie -; elle fut
 dominee par le lawhTd (monotheisme) pur et sinctere, et par la
 solidarite et I'unite de la Communaute due a l'attachement au

 Livre et a la Sunna. Le meurtre epouvantable et injuste de
 'Uthman - en presence meme de la majorite des MuhdjirTn,
 des premiers Salaf les plus respectables, des Ansar et des
 Tdbi'in (1) (bref des Compagnons notables du Prophete) qui ont
 observe un mutisme total - mit fin a la periode du tawhid pour
 faire place a celle du fujir (impiete). La, les 6preuves, les que-
 relles et les violences se developpent dramatiquement et cette
 periode s'acheve par un second grand meurtre, celui de 'Ali, par
 l'accession au pouvoir de Mu'5wiya qui instaure a la place de la
 shiiri (consultation) une royaute tyrannique et repressive, et
 par une serie d'actes odieux violant impitoyablement les pres-
 criptions du Coran et de la Tradition. On passe ainsi de l'6tape
 de l'impi6te6 (fujar) a celle de l'infiddlitd (kufr). Depuis lors, le
 kufr se r6pand et s'e'tend, pour atteindre non seulement ceux qui
 se sont abstenus de condamner le premier calife umayyade et
 ont meme interdit toute attaque a son e6gard sous pretexte que
 cela pouvait porter atteinte a la # Sunna # qui, selon eux, interdit
 qu'on se dresse contre l'action du Calife, mais aussi les contem-

 porains de J.hiz mime, c'est-a-dire les Ndbita et les 'Awamm, qui de'fendent les ( seigneurs du mal # et les tyrans et taxent de
 bid'a toute critique ou tout reproche adresses a leur 6gard. 11

 s'agit l pour Jihiz d'une marche dans # la voie de la rebellion
 contre Dieu >, caracterisie par le viol de tout ce qui est sacr6,
 I'indifference vis-a-vis de la religion, l'abandon des devoirs a
 l'6gard de la communaut6 musulmane et le m6pris des hommes
 de la V6rit6. Ainsi " la suite des ( fautes # et des erreurs des
 premiers temps de l'Islam se sont produits les viols et les p6ch6s
 des Umayyades, des <( Banti Marwin #, de leurs <( employes # et
 de ceux qui se sont abstenus de les designer comme < infideiles #.
 Viennent enfin les Nawabit et les 'Awdmm < pour faire du kufr
 le trait le plus marquant du siecle et de la generation # (2). Bien

 (1) JA.ig, Rasd'il al-Jdhiz (Risdla fi n-ndbita), t. 2, pp. 8-9.

 (2) J.igIz, Risdla ft n-ndbita, pp. 7-20.
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 evidemment le mot d'ordre de Jlhiz et des Mu'tazilites ne

 pouvait etre que clair et ferme : il faut se d6solidariser de cette
 < g6n6ration infidble >, la taxer ouvertement de kufr et, cela va
 de soi, lui declarer une guerre sans merci en appliquant rigou-
 reusement le principe du <Commandement du bien et de la
 < D6fense du mal >, pour reformer de fond en comble les id6es et
 les moeurs de la Communaut6. Ainsi doit s'imposer une lutte
 acharn6e qui va du simple conseil verbal doux et aimable jusqu'a
 la revolte violente contre le souverain impie ou infidble, en vue
 de r6tablir le law~hd et la foi purs et sinceres, l'unit6 de la
 Communaute et la religion int6grale dans sa puret6 originelle
 telle qu'elle est pr6sent6e dans le Livre et la Sunna. Il est
 necessaire de rappeler ici le rapport intime qu'a le principe
 du << Commandement du bien > avec le principe du 'Adl (justice),
 particulibrement dans sa manifestation au niveau de l'action
 humaine, a savoir la liberte reconnue g l'homme par les Mu'tazi-
 lites. Car le fait que le maitre de l'histoire humaine est l'homme
 lui-meme rend extremement difficile la tache de l'homme sur la
 terre ; et le mal 6tant en croissance permanente et le bien en
 diminution flagrante, la lutte humaine deviendrait dramatique
 et foncierement militante. L'essentiel ne consiste peut-etre pas
 en ce que l'action de cette cat6gorie active et engag6e dans la
 lutte aboutisse a faire disparaitre le mal une fois pour toutes ;
 il suffirait en effet, comme l'indique un hadTth proph6tique, que
 ce groupe soit un t6moin reel de la V6rit6, jusqu'a ce que vienne
 l'ordre d6finitif de Dieu et sans se soucier de ceux qui l'aban-
 donnent et s'en d6solidarisent. Certes les 'Awamm - entendons
 ici les < sunnites # en gen6ral - attendent le meme ordre divin,
 mais, il faut le dire, a partir d'une vision d6terministe th6o-
 centrique de l'Ftre et de l'action : Dieu est le maitre unique de
 l'tre et de l'histoire ; ses d6crets sont 6ternels et immuables, et
 l'homme ne pourra jamais rien modifier ou changer. Par contre
 si les Mu'tazilites font du < Commandement du bien > et de la

 # Defense du mal > un principe fondamental de leur action et
 qu'ils lui accordent, beaucoup plus que les <Sunnites #, une
 valeur primordiale et une signification toute particuliere, c'est
 pr6cis6ment parce qu'il incarnait leur conception de l'action
 humaine dans l'histoire, cette conception que nous tenons a
 consid~rer comme << r6volutionnaire et militante i.
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 Ces aspects du probleme de la culture et de l'histoire en Islam
 sont certainement d'un intarct capital; il est seulement regret-
 table que les limites de la presente etude ne permettent pas des
 analyses plus exhaustives et approfondies.

 X. <(La philosophie musulmane, ecrit M. Walzer, est la
 philosophie grecque, mais ce n'est pas la philosophie grecque
 'tudi'e pour des raisons acad'miques ni pour la satisfaction
 d'une curiosite scientifique. Elle est destinee avant tout a servir
 les besoins de la nouvelle religion de l'Islam... > (1). Certes on ne
 saurait nier les composantes grecques - et meme l'essence
 foncierement grecque - de cette philosophie, mais on voit mal
 comment il se fait que cette philosophie censee tre destinbe a
 servir les besoins de la religion musulmane est entree dis le
 depart en conflit permanent avec cette religion meme. Pour
 notre part, nous sommes tente de considerer la question selon une
 autre perspective. Il nous semble que les philosophes arabes
 appartiennent en meme temps a deux cultures, a la culture
 musulmane d'une part, et a la sous-culture hellknique d'autre
 part. La sous-culture philosophique hellenique chez eux repon-
 dait effectivement en grande partie A un besoin spirituel et a une
 curiosite scientifique naturelle. Il n'est pas du tout evident que
 leur but etait de faire de la philosophie une servante de la
 religion. De leur c6te les philosophes se defendaient simplement
 d'avoir voulu dire des choses contraires A la religion ou incompa-
 tibles avec ses donnees. Quand leurs adversaires, defenseurs de
 la Tradition, leur reprochaient la pratique de la philosophie, ils
 ne pouvaient que leur montrer, moyennant tous les arguments
 possibles, qu'ils pratiquaient une discipline recommandee par la
 religion meme et que les deux activites, philosophique et reli-
 gieuse, visaient le meme but. En l'absence de cette attitude
 hostile des <activistes ) du mouvement traditionnaliste, les
 Faldsifa n'auraient peut-etre pas accord6 autant de portee a la
 question philosophie-religion. Ils auraient poursuivi leur activit6
 philosophique dans la voie tracee par les Grecs. La question

 (1) R. WALZER, Greek into Arabic, Essays in islamic philosophy, Oxford, 1962,
 p. 35.
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 n'est pourtant pas si simple que cela pourrait paraitre; car un
 philosophe croyant ne peut pas exercer son activite proprement
 philosophique sans se soucier du contenu de sa foi. S'il tient a
 repondre aux exigences des deux activites, il est necessairement
 appel6 a surmonter les conflits survenus entre ses certitudes
 d'ordre philosophique et ses convictions d'ordre religieux. En
 outre dans le cas des falisifa arabes la culture dominante ne
 pouvait en aucune fagon etre indiffTrente vis-a-vis de la sous-
 culture grecque, et le contact des elements des deux cultures
 chez le faylasaf lui-meme et au sein de la societe 6tait inevitable.
 Le probleime ne pouvait done que se poser, et le philosophe 6tait
 tenu de faire face aux difficultes soulev6es par la situation. I1
 faut rappeler ici qu'il y a en effet une difference fondamentale
 entre le philosophe musulman classique et le philosophe chretien
 m'di6val. Un saint Augustin, un saint Anselme et surtout un
 saint Thomas d'Aquin etaient avant tout des theologiens chre-
 liens. La doctrine chretienne constituait chez eux la moelle de

 leur spiritualitY, et ils n'exer?aient leur activite philosophique
 qu'en fonction de la foi chretienne et de l'enseignement du
 Christ; la philosophie, bien qu'autonome et independante de la
 theologie selon saint Thomas, est tenue de servir cette derniere.
 Tel n'est point le cas d'un Firhbi, d'un Avicenne ou d'un
 Averroi~s dont le point de depart radical et quasi-absolu est la
 Sagesse grecque. On ne les voit faire intervenir la v6rit6 religieuse
 que dans l'un de ces deux cas : ou bien le philosophe se soucie
 d'6carter un certain malentendu ou une fausse rivalit6, ou bien
 il est appele par la force des choses et pour faire face i l'hostilite
 des ennemis de la philosophie a justifier cette discipline en faisant
 appel a des arguments d'ordre religieux, et a presenter ses id6es
 philosophiques comme allant de pair et en parfaite entente avec
 les donnees religieuses.

 A la v6rit6 les analyses exposees dans les pages pr6c6dentes
 nous semblent montrer suffisamment que la sous-culture des
 Faldsifa 6tait le plus souvent soumise a des restrictions et a des
 d6terminations socio-culturelle, religieuse et politique 6videntes.
 Concri~tement deux attitudes aussi peu commodes l'une que
 l'autre s'offrent au philosophe : la conformit6 totale, et la
 deviance d6clar6e. La premiere risque d'entraver son projet
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 philosophique et de l'enfermer dans des systemes rigides 6tablis;
 la seconde risque, dans le meilleur des cas, de l'isoler socialement.
 I1 ne lui reste done, pour conserver la vie et pour accomplir sa
 carriere de philosophe, que d'opter pour une attitude de
 ( variance dans la conformite6 ) qui l'autorise largement, quand
 il se trouve en face d'obstacles mineurs ou meme majeurs, a
 jouer et a cr6er des modes d'expression a l6gitimes ), ou a prendre
 des attitudes capables d'acculer ou de r6duire au silence les
 adversaires et de neutraliser les categories sociales plus ou moins
 hostiles a son oeuvre. Le philosophe ou le groupe de philosophes
 a qui cette attitude paraitrait intenable, du fait que ses ambi-
 tions iraient au-dela de l'ordre 6tabli et dans le sens d'un change-
 ment radical de cet ordre, n'aurait qu'a chercher asile dans la
 clandestinit6 - ce qui a 6te fait pr6cisement par les Freres de la
 purete - ou a briler, comme l'a fait Tawhidi, ses livres, et a
 observer un mutisme impos6 par une soci6te cruelle sur une ame
 haute et sensible, finalement vaincue et reduite a ne chercher qu'a
 assurer sa pitance (1). Les autres qui accepterent le d6fi esti-
 maient que la culture islamique dominante ne leur interdisait pas
 toutes les voies, qu'il 6tait des zones de connaissances auxquelles
 l'acces 6tait absolument licite, telles la medecine, les mathema-
 tiques, la geometrie, l'astronomie, la morale, la logique - a la
 rigueur -, et meme la physique et la metaphysique abord6es
 avec ( prudence ). Pour les zones de pens6e et d'action subtiles
 et delicates, il convenait de cr6er des moyens adequats pour
 resoudre la difficultY, la reduire ou y echapper. En effet il est
 possible de determiner les moyens par lesquels les philosophes

 (1) La r6volte d'Abfi Hayyan contre son si6cle et sa reaction vis-A-vis de l'atti-
 tude de la 'dmma et des notables A son 6gard d'une part, et les raisons pour lesquelles
 Tawhidi prit la d6cision de mettre ses livres au feu d'autre part, m6ritent une 6tude
 bien serree. Pour se faire une idWe approximative du fait, voir Yfqflt ar-RUMI,

 Mu'jam al-bulddn, t. 15, pp. 17-40; Zakariyya IBRAHIM, Aba HIayydn at-Tawh.di, Le Caire, p. 8, et pp. 61-62 ofh M. Ibrahim relive remarquablement l'idbe de I'absurde
 dans I'acte destructeur de 1'existentialiste Tawhidi. Voir 6galement le pr6cieux et
 bel ouvrage d'Iihsin 'ABBkS, AbM Hayydn at-TawhZtdi (Beyrouth, 1956) of I'auteur
 accorde, avec pertinence, aux sentiments de l'6chec ) philosophique et du a d6ra-
 cinement a un r6le d6terminant dans le comportement de Tawhidi. Pour une
 excellente analyse du theme de la ghurba chez Abi IHayyin, voir la pr6eface de
 'A. BADAW! aux Al-Ishdrdt al-ildhiyyd de Tawhidi, t. 1, Le Caire, 1950.
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 arabes ont procede en vue de surmonter les obstacles poses et
 d'assurer a leur activith le droit de vivre. Deux voies principales
 sont a signaler ici. La premiere directe, la seconde indirecte.
 La voie directe est destinee a faire reconnaitre et apprecier la
 science philosophique aupres des diverses categories sociales, et
 notamment le secteur le plus large de la societY. Deux moyens
 ont 'te utilis's A ce propos : le premier consiste a montrer que la
 philosophie ou la Sagesse poursuit, quoique par des m6thodes
 diff"rentes, le meme but que la religion, et que la religion elle-
 meme a non seulement recommande' la pratique de la philosophie,
 mais encore l'a ndcessitde. Qu'il suffise de considerer a cet egard
 les propos de Kindi et d'Ibn Rushd, le premier et le dernier des
 Falaisifa. Le deuxieme consiste a presenter certains aspects de
 la philosophie sous une forme appreciee et facile a assimiler par
 les (( profanes #, c'est-a-dire recourir au genre poe'dique, a l'allegorie,
 au recit ou aux sentences et aux maximes. Qu'il suffise pour s'en
 apercevoir de rappeler les poemes didactiques d'Ibn Sinf, les
 poemes lyriques, moraux et philosophiques de Kindi, Farabi,
 Ibn Sind, Sijistini et, plus tard, chez les philosophes mystiques
 tels Suhrawardi et Ibn 'Arabi. Qu'on songe egalement aux alle-
 gories et aux recits, notamment ceux des Ikhwin as-Safd' (les
 Freres de la puret6), d'Ibn Sind et d'Ibn Tufayl, qui frappent
 le cceur et l'imagination et rendent souvent les idles philoso-
 phiques moins abstraites et plus assimilables par le goat roma-
 nesque des groupes socio-culturels hostiles ou 6trangers a la
 philosophie. Et qu'on n'oublie pas enfin l'6norme production
 philosophique pr6sent6e sous la forme litteraire de sentences
 morales et politiques ; le style aphoristique 6tait destine avant
 tout a faciliter la pensee philosophique aux intelligences peu
 comp6tentes ou profanes, et a montrer que la philosophie
 touche au fond meme de la vie humaine, qu'elle n'est pas 6tran-
 gere ou indiff6rente aux soucis temporels des gens - puisqu'elle
 est une sagesse de la vie -, et qu'elle est essentielle pour l'esprit
 et pour l'action de chacun.

 La voie indirecte suivie par les Falisifa en vue de surmonter
 les obstacles socio-culturels et de permettre a leur entreprise
 philosophique de s'affirmer et de s'exercer en stret6, consiste a
 prendre vis-a-vis du probleme pos6 une attitude prudente qui ne

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:36:52 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 58 FEHMI JADAANE

 court pas le risque de s'exposer au soupgon ou a la condamna-
 tion, ou a s'abstenir de tout rv61ler ou manifester, ou a s'exprimer
 dans des termes obscurs, ambigus et 6quivoques. Faire une
 concession, accepter un compromis, concilier deux propositions,
 l'une philosophique l'autre r6vl61e, considerees comme contra-
 dictoires, recourir sans cesse a la notion de l'interpr6tation
 (ta'wTl) attest6e et reconnue par le Texte r6v616, s'abstenir de
 trancher une question disputee, composer des ouvrages dits
 e 6sot6riques ) r6serv6s a un groupe socio-culturel priv6 ou a une
 'lite... tels sont les moyens les plus fr6quemment utilis6s par les
 philosophes islamiques pour s'affranchir des contraintes et des
 d6terminations culturelles de leurs contextes sociaux. Les
 exemples qui en t6moignent sont innombrables, et une bonne
 partie de la litt6rature philosophique en Islam pourrait etre lue
 sous cet angle.
 Disons pour conclure que la philosophie en Islam ne s'est

 jamais propose comme but de servir la religion musulmane. Cc
 fut pr6cis6ment la tache r6clam6e et accomplie par la Science du
 Kaldm, et notamment le Kal1m mu'tazilite et le Kalim ash'arite,
 bien que la fameuse << sortie > et l'attitude schismatique d'Abu
 1-Hasan al-Ash'arI aient conduit moins a la defense efficace de
 l'Islam contre les adeptes des religions et des sectes adverses ou
 hostiles qu'a des luttes intestines qui ont d i entraver l'action
 mu'tazilite et saper l'id6al poursuivi par la Science du Kalim
 meme. Car sur le terrain la <<r6action # ash'arite n'a fait que
 d6placer le centre de gravit6 et d'activit6 des Mu'tazilites visant
 a d6fendre et a 6tendre l'espace dogmatique et culturel de
 l'Islam, vers une controverse interne inutile et, pour les Mu'tazi-
 lites eux-memes, n6faste et meme cynique. La philosophie, quant
 a elle, 6tait plut6t, et jusqu'" une certaine limite, li6e aux souve-
 rains et monarques 6pris de l'id6al platonicien du roi-philosophe ;
 sa situation n'6tait pas toujours commode, et la tache des philo-
 sophes arabo-musulmans de sous-culture grecque n'6tait gu"re
 facile a mener ; puisque la culture 6tablie et les conditions dans
 lesquelles ces philosophes se mouvaient pesaient sur leurs
 esprits et entravaient parfois leurs projets. Pour faire reconnaitre
 leur sous-culture au sein de la culture de base, qui est 6galement
 la leur, ils ont d6ploy6 tous les efforts possibles et ont lutt6 par
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 tous les moyens 16gitimes. Inutile d'affirmer qu'ils ont pu vaincre
 d'innombrables obstacles et s'imposer, a des degres certainement
 varies, comme un groupe culturel digne de representer l'un de ces
 visages essentiels de la civilisation islamique classique. I1 faut
 pourtant signaler que si la Falsafa a pu s'imposer et survivre
 dans le monde culturel islamique, c'est grace a deux 61'ments
 marquants et decisifs : la souplesse et la prudence des Faldsifa
 qui, dans leur grande majorit6, ont compris et respecte les
 imperatifs de la culture cre6e par l'Islam, et la flexibilit6 de
 cette culture meme qui leur a accord6, en d6pit de certains
 << groupes de pression ) conservateurs et hostiles, une liberte
 certes pr6caire et limit6e dans certains secteurs intellectuels,
 mais raisonnable et rare dans une civilisation impregn6e du sacre
 et de l'6thique, et oif l'humain et le divin constituent le centre et
 la fin.

 Fehmi JADAANE

 (Amman)

 Notes compl6mentaires

 P. 9, bas : Rappelons 4 cet 6gard, parmi les nombreux travaux consacr6s 4
 l'Islam par le regrett6 G. E. von Grunebaum, son 6tude : The Sources of Islamic
 Civilization, in Der Islam, Band 46, 1-2, pp. 1-54, Berlin, 1970.

 P. 15, 1. 13 : Bien que d'inspiration aristotelicienne, la < thborie des natures,
 constitue l'apport le plus original du philosophe Jdhiz. Une 6tude approfondie
 doit 8tre consacr6e k cette th6orie pour d6gager ses l66ments essentiels et sa
 signification foncibre, et pour d6terminer ses consequences et ses difficult6s
 religieuses.

 P. 24, n. 2 : Dans une 6tude parallele, en langue arabe, plus riche de d6tails et
 d'analyses (intitul6e Homiras 'ind al-'arab, et A parattre incessamment dans le

 Bulletin de l'Universit6 ambricaine de Beyrouth, AL-ABI.ATH), les arabisants pourront avoir un contact direct avec toutes les donn6es du probl~me, et lire
 dans leur version arabe originale les fragments po6tiques d'Homere.

 P. 36, bas: Voir, k cet 6gard, les faits de la ,campagne scientifique* organis6e par
 le calife Al-Ma'mfn A la recherche de la Politique d'Aristote : IBN JULJUL,
 Tabaqdt al-atibbd', p. 67.

 P. 43, 1. 15 : Voir 'A. 'AWA, L'esprit critique des Frdres de la Puretd, Beyrouth,
 1948; Jabbfir ABD AN-NOR, Ikhwdn as-Safd', Le Caire, 1961 ; S. M. STERN, New
 information about the authors of Epistles.., in Islamic Studies, t. 3, 1964 ; H. CORBIN,
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 Histoire de la Philosophie islamique, Paris, 1964; et les travaux d'Y. MARQUET,
 dont Sabdens et Ikhwdn Al-Safd', in Studia Islamica, t. 24 et t. 25, 1966.
 P. 43, 1. 28 : Rasd'il, t. 3, pp. 173-174.
 P. 43, 1. 31 : Ibid., t. 4, pp. 301-310.

 P. 52, n. 2 : Certes on peut 6voquer que derriere cette th6orie de J.hiz se cachent son hostilit6 affich6e a l' gard de l'ordre umayyade et sa sympathie 6vidente pour

 le regne 'abbaside. Mais il ne faut pas perdre de vue que J.hiz 6tait avant tout un Mu'tazilite fervent et resolu, et qu'il a pass6 une bonne partie de sa vie active
 sous des califes 'abbasides favorables au Mu'tazilisme et d6vou6s A sa cause.

 P. 53, dern. 1. : Il serait utile de rappeler ici que cette attitude # militante a
 ne fut pas seulement le propre du Mu'tazilisme florissant et puissant du IIIe si'cle,
 mais 6galement du Mu'tazilisme dans sa phase finale, repr6sent6 par la figure
 la plus admirable de l'histoire de l'I'tizdl, celle de 'Abd al-Jabbdr (t 415/1024).
 'Abd al-Jabbdr n'6tait pas seulement I'auteur, entre autres ouvrages, de ce gigan-
 tesque Al-Mughni, mais 6galement le # militant # qui, en raison de sa position
 relative au <statut 6thico-religieux ) d'Ibn 'Abbid, le vizir favori du sultan
 Fakhr ad-dawla, a Wte arrWt6 et incarc6r6 par le pouvoir (voir, sur ce point parti-
 culier, notre Ptude sur la creation de la Parole divine selon le Muttazilite 'Abd
 al-Jabbdr..., These compl6mentaire, dactylo., Paris, 1968, pp. 30-34).
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 ON INDIAN IDOL WORSHIP

 Historically the presence of Islam in the Indian sub-continent
 may be viewed either as an exemplification of political hegemony
 eliciting, if not requiring, religious conversion or as an opportun-
 ity for syncretistic interaction both at the local and governmental

 levels of society. Mahmiid of Ghazna (ft. 997-1030 A.D.)
 qualifies as the prototype of the military conqueror cum
 administrator who destroys that which he does not understand
 (e.g., the idol at Somnath) and imposes his will on a reluctant

 populace. Sul.tn Akbar (fl. 1556-1605 A.D.), on the other hand, distinguishes himself as the enlightened Muslim monarch
 studying and appreciating the subtleties of the indigenous
 religious traditions yet maintaining his own prior allegiance to
 Allah. It is of small consequence that Akbar's dilletante
 amalgam of Islam and Hinduism, the Din-i Ilihi, failed to
 survive the test of time: (1) in seeking to Indianize Islam at
 the conceptual level, Akbar displayed an openness toward, and
 tolerance of, his Hindu subjects that was matched by few other
 Muslim rulers. (2)

 (1) Of the various scholarly estimates on the Din-i Ilhi, see M. Roychoudhury,
 The Din-i IldhI, Calcutta, 1941; idem, "Hindu-Muslim Relations during the
 Mughal Period, 1526-1707", Proceedings of the Indian Historical Congress IX (1946),
 282-296; and Aziz Ahmad, Islamic Culture in the Indian Environment, Oxiord,
 1964 ; 175-181.

 (2) One of the few was Sultan Zayn al-'Abidin (fl. 1420-1470 A.D.). Though
 his rule was restricted to Kashmir, he anticipated Akbar in abolishing the jizya tax
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 YetL the reign of Akbar, like that of Mahmaid and every other
 Muslim sultan in N. India, relied on the leverage provided by
 military superiority. It is an inescapable fact that Muslim rule
 in India began by force of arms and was extended as well as
 perpetuated for over 700 years principally by force of arms.
 It is not surprising, therefore, that Muslim perceptions of Indians
 were initially and persistently shaped by the recognition of
 Muslim military superiority and political dominance. (1) Even

 the Sifi orders, often cited as a counterpoint to Ma.hmimd's
 iconoclasm and a major contributor to Akbar's syncretism, (2)
 had access to Bihar and Bengal through the passageway provided
 by Muslim victories on the battlefield. (3)
 The imperialist tone of Muslim rule in India has impelled

 students of inter-religious relations to look at the period prior to
 the Ghaznavids and Ghorids in searching for clues to the initial
 Muslim perceptions of Hinduism. Yet apart from the work
 of Biriini, which will be discussed shortly, there is a dirth of
 substantive information about indigenous religious beliefs and
 practises in the earliest Muslim writings which pertain to India.
 Arab/Persian geographical works contain a trickle of data about
 Indian places of worship, (4) while the 'aja'ib literature dwells
 on the bizarre and magical element in Indian religion. (5) The
 normative character of the major sectarian movements, i.e.,
 Vaisnavism and Saivism, is negelected until the appearance of

 for Hindus in his realm. See R. C. Majumdar, The Delhi Sultanate, Bombay,
 1960 ; 381-383.

 (1) The reverse was equally true: the impact of the early Muslim invasions on
 Indian self-respect is still being analyzed. See R. C. Majumdar, "Hindu Reaction
 to Muslim Invasions", in S. N. Sen, editor, D.V. Potdar, etc., Potdar Commemor-
 ation Volume, Poona, 1950; 341-351.

 (2) On Akbar's indebtedness to SOffism, see Aziz Ahmad, op. cit., 177-178.
 (3) Ibid., 132: "The Sufi orders-transplanted their hospices in India in the

 wake of the Ghurid conquest (late twelfth century A.D.)-".
 (4) The most frequently cited shrine was the statue of Aditya at Multan. See,

 e.g., S. Razia Jafri, "Description of India (Hind and Sind) in the works of al-Istakh-
 ri, Ibn Hauqal, and al-Maqdisi", Bulletin of the Institute of Islamic Studies V (1961),
 10 and 21. The shrine is also cited by Mas'fid! (Muriij adh-dhahab, chapt. 7)
 and Birfni (Sachau, trans., Alber2ni's India, I, 116), among others.

 (5) See, e.g., Buzurg b Shahriyar, Kitdb 'ajd'ib al-hind, the classic work of this
 literary genre.
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 encyclopaedic writings and topical catalogues. Gardizi's Zayn
 al-akhbar, (1) Marvazi's Taba'i al-hayawan, (2) Maqdisi's Bad'
 wal-ta'rdkh (3) and Ibn an-Nadim's Fihrist (4) -all contain
 isolated chapters on from 8 (Ibn an-Nadim) to 31 (Gardizi)
 Hindu sects, together with brief references to Buddhist pract-
 ises. (6) Unfortunately, the tone of these compilations-with
 the exception of the Fihrist, which is too condensed to permit
 sobre evaluation-is vituperative and often carping. Marvazi
 and Maqdisi, in particular, see little that is edifying in Hindu
 rites, the latter even suggesting them as an historical analogue
 to the pagan Arab idolatry which Muhammad initially opposed
 and successfully displaced. (6)

 Around 1030 A.D. the remarkable Ghaznavid scholar Abil

 Rayhl>n Muhammad Ibn Alhmad al-Birfini, completed his study
 of Indian culture, commonly referred to as the Indica.
 Biriini's Indica is often viewed as a haven of truth to which the

 researcher may flee after having exhausted the fragmentary
 sketches on Indian religion found in the just mentioned Muslim
 sources. Certainly the scope and intensity of Birilni's research
 into matters Indian are without parallel in medieval Muslim
 scholarship. His data on religious practises is especially helpful
 with respect to the Vaisnavas, whom he knew best. (7) Yet the

 (1) V. Minorsky, "Gardizi on India", BSOAS XII/3 (1948), 625-640.
 (2) Idem, Sharaf al-Zamdan Tdhir Marvazi on China, the Turks, and India,

 London, 1942.

 (3) Cl. Huart, trans., Le livre de la crdation et de l'histoire, Vol. IV, Paris, 1912,
 9-17.

 (4) B. Dodge, trans., The Fihrist of al-Nadim, II, New York, 1970; 826-836.
 (5) Only Ibn an-Nadim provides a substantive description of both the person of

 the Buddha (Dodge, Fihrist, II, 831-2) and some of the teachings which are ascribed
 to him (ibid., II, 824-5). The contribution is partially marred by a manuscript
 hiatus in the section on doctrine, but no other author except Shahrastini provides
 such rich detail on Buddhism.

 (6) See Cl. Huart, op. cit., IV, 16: "And this is what the pagan Arabs say:
 'we serve them (the idols) only that they may bring us closer to Allah' (S. 39.3)".

 (7) See A. Jeffery, "Al-Bironi's Contribution to Comparative Religion" in
 Al-Biriini Commemoration Volume, Calcutta, 1951; 125-160. Birfini's failure to
 include a comprehensive study of Buddhism is baffling. The fact that Buddhism
 had declined throughout most of N. India by the tenth(eleventh century A.D. does
 not fully account for the meagre references to Buddhist views in the Indica. From
 his wide-ranging study of Sanskrit literature and conversations with Brahmans,
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 erudite and sophisticated tone of the Indica cannot conceal the
 fact that Biruini shared the Muslim abhorrence of idol worship
 and condemned out of hand those Indians who put faith in monu-
 ments venerating the dead. "Only-the common uneducated
 people" of N. India worshipped idols, in Biruini's view;

 for those who marched on the path to liberation, or those who studied
 philosophy and theology, and who desired abstract truth which they
 called sdra, were entirely free from worshipping anything but God alone,
 and would never have dreamt of worshipping an image manufactured
 to represent him. (1)

 To escape the twin pitfalls of political and intellectual imperial-
 ism, which entrapped even Biruini, the student examining
 Muslim perceptions of Hinduism would have to locate a medieval
 Muslim scholar who approached Indian traditions, including
 idol worship, as an interpreter rather than a conqueror.
 Curiously, the one Muslim theologian whose extant writings
 suggest that he adopted such an approach lived in E. Iran
 during the period of the Ghorid ascendancy in N. India.
 Apparently out of touch with contemporary events in the sub-
 continent, Abu'l-Fatih Muhammad b. 'Abd al-Karim ash-
 Shahrastlni (d. 1153 A.D.) obtained information on Indian
 religions which had been transmitted through a now lost series
 of intermediaries and ultimately derived from an anonymous
 report compiled around 800 A.D. (2) With some additions
 from Classical sources (3) and deletions of offensive details

 Birfni undoubtedly sensed the historical importance of Buddhism. It was
 probably his lack of a Buddhist informant or verifiably Buddhist which caused him
 to bypass this major stream of Indian thought.

 (1) Sachau, op. cit., I, 113.
 (2) The informant was commissioned by the 'Abbfsid wazir Yahy5 b. Khflid

 al-Barmaki to travel to India for the purpose of collecting medicinal plants and
 describing the Indian religions; see Ibn an-Nadim, Fihrist, IX.2; Dodge, op. cit.,
 II, 826.

 (3) Principally Chapter 1 C--Ah db at-tandskh and Chapter 5--Hukamd' a-hind.
 Chapter 1 on the Bardhima also reflects spurious material about Indian Brahmans
 which circulated in kaldm circles; see P. Kraus, "Beitrige zur islamischen Ketzer-
 geschichte: das Kitdb az-Zumurrudh des Ibn ar-Rdwandi", RSO XIV (1934), 93 f.
 and 335 f.
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 traceable to the original report, (1) Shahrastdni reshaped his
 data on Indian religions and incorporated it as a chapter into his
 magnum opus, Kitlb al-milal wan-nihal. As the title suggests,
 the Milal wan-nihal principally sets forth the sectarian divisions
 within Islam (milal) and elaborates the major Greek philoso-
 phical schools (nihal). Secondarily, Shahrast~ni describes
 non-Muslim religionists within the Semitic fold: Jews, Christians,
 Magians, Manichaeans and pre-Muslim Arabs. The only
 non-Muslim, non-Semitic religious grouping treated in the Milal
 wan-nihal are the Indians. For this reason as well as the

 comparatively late date of the book and the second-hand nature
 of the author's information on India, most investigators into
 early Muslim-Hindu relations have overlooked or minimized
 the essay "Ard' al-hind" in Shahrast~ni's Milal wan-nihal. (2)

 Yet Shahrast~ni not only approaches Indian religion sympa-

 thetically; he also employs a unique analytical model (.Sbianism) to portray Indian idol worship. It seems valuable, therefore,
 to examine "Ard' al-hind" for the insight it provides into one
 Muslim scholar's perception of the Indian tradition.

 Though Shahrast~nI was the first Muslim theologian to des-

 cribe the Hindus as Sabians, .Sbianism itself had a long history as a quasi-historical, quasi-theological phenomenon stretching
 back to the origin of Islam. Sabians are mentioned three times
 in the Qur'an, (3) probably with reference to a group of proto-
 Mandaeans. (4) There follows an hiatus of over two centuries
 in Muslim usage of the term Sdbian, which is ended when theo-

 logians, including Shahrast5ni, begin to describe as .Sbian numerous sects of ancient heathen. (5) Many of the sects are

 (1) E.g., the omission of reference to giva's phallus found in all the parallel
 Muslim accounts.

 (2) Aziz Ahmad, for instance (op. cil., 85-86 and 112) mistakenly summarizes the
 content of "Ara' al-hind" before concluding that "the Hindus are not, in his
 (Shahrastiini's) view, likely to go beyond their idols to God". Minorsky, on the
 other hand, is bluntly critical of "Ara' al-hind": "under Shahrastini's pen the data
 of the original (report) lose much of their liveliness and benefit little by being
 pushing into new pigeon-holes" (Marvazi, 130-131).

 (3) S. 2:59, 5:73 and 22:17.
 (4) See S. E. Drower, Mandaeans of Iraq and Iran, Oxford, 1937, passim.
 (5) The dated but still classic work on all aspects of Silbianism is D.A. Chwol-

 sohn, Die Ssabier und der Ssabismus, 2 vols, St. Petersburg, 1856. Concerning
 the Muslim material on later Sabian sects, see espec. I, 169 f.

 5
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 linked to the Hellenistic world, and so in the Milal wan-nihal

 ShahrastinI speaks of the first and ancient .Sbians but also
 Greek .Sbians (and finally, of course, Indian .Sbians).
 The theological ambiguity of the later .Sbians (sometimes

 called pseudo-.Sbians) focuses on the religionists of that name who inhabited the ancient Mesopotamian city of Harran. The
 syncretistic quality of Harrinian thought is abundantly evident
 in Muslim sources, and recently its origin has been partially

 clarified by archaeological work linking .Harran to the Greeks. (1)
 In Milal wan-nihal the major tenets of .Sbianism are exposited with reference to the Harranians, and the largest, most influent-
 ial Harrinian sect are called the ashab ar-rahdnTydt, or propo-
 nents of spiritual beings. (2) In depicting their views,
 Shahrast5ni indicates the indebtedness of the Harrinians to

 Athens at the same time that he points ahead to the importance

 of Hellenized categories for evaluating Indians as .Sbians. The rahadnTydt or spiritual beings whom Harranians worship
 are, according to Shahrastini, intermediaries providing acess to
 the Wise and Productive Author of the world. They are pure
 and sanctified in deed, substance and condition. In themselves
 they are lofty and delicates bodies of light, produced from
 nothing, unencumbered by matter, positive in nature and free
 in will.

 Above all, it is their relationship to the planets which deter-
 mines the celestial power of the riahnTya1t:

 It is through lofty abodes (i.e., the seven planets) that spiritual
 beings are particularized. (3) Each spiritual being has an abode and

 (1) See J. B. Segal, "Pagan Syriac Monuments in the Vilayet of Urfa", Anatolian
 Studies III (1953), 97-119. Other recent studies which, in part, explore the
 Hellenistic affiliations of the Harranian Sabians are: Y. Marquet, (( Sabbens et
 I1win al-Saf' )), Studia Islamica XXIV (1966), 35-80 and XXV (1966, 77-109;

 and F. Rosenthal, "The Prophecies of BabW the .Harrdnian", in W. B. Henning and E. Yarshater, editors, A Locust's Leg: Studies in Honour of S. H. Taqizadeh,
 London, 1962; 220-232.

 (2) Much of the analysis in the pages that follow is based on the long section

 dealing with the ashdb ar-raih.niydt in Milal wan-nihal, Part II. See W. Cureton, edit., Kitdb al-milal wan-nihal, London, 1842; 203-251 and T. Haarbriicker, Reli-
 gions-partheien und Philosophen-schulen, Part II, Halle, 1851; 4-77. To minimize
 footnoting, only full length quotations of the text will be cited.

 (3) Cureton, 224; Haarbrficker II, 36.
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 each abode an orbit, and the relationship of the spiritual being to the
 abode in which it is particularized is the relationship of the spirit to the
 body. Moreover, the one is Lord, leader and guide of the other.
 At the same time, spiritual beings are not limited to planets. All elements
 -whether pure or compounded-result from the action of spiritual
 beings. Nothing in creation is void of their power or guidance if it is,
 by nature, receptive to such influence. (1)

 The neo-Platonic character of the IHarrinian hierarchy becomes
 clear in Shahrastini's subsequent discussion of those 'spiritual
 beings-not limited to planets'. Though the stages of eman-
 ation from the spiritual to the physical realm are omitted,
 Shahrast5ni leaves no doubt that for the IHarrinians a pure
 person issues out of the combination of leaders (i.e., spiritual
 beings dissociated from the planets) with the untainted part of
 elements; indeed, God Himself is said to have appeared in the
 world in the form of such a person. (2)

 If Hellenistic influences partially determined the .Sbian definition of 'a pure person', it was Muslim theological categories
 which controlled Shahrastani's estimate of this typological
 religious figure. To the author of Milal wan-nihal, the pure

 person or spiritual being, as conceived by the .Harrinian Sibians, was both an angel and a prophet. He was an angel because
 spiritual beings are also, in origin, celestial beings. As an angel,
 therefore, he related to each stage of the creative process since
 angels, by nature, are linked not only to the species of rain but
 also to each individual drop of rain. (3) A spiritual being qua
 angel, in sum, enjoyed both a supervisory and a mediating
 capacity in creation.

 A spiritual being qua prophet, on the other hand, could not he
 simply defined. To expand the concept of prophethood to

 include the .Sbian raKintyadt would have been tantamount to undermining the foundation of Muslim theology: the prophetic
 succession, beginning with Adam and culminating in Muham-

 mad. While not denying that .Sibian pure persons are prophets, Shahrast5ni attempts at the same time to preserve

 (1) Cureton, 204; Haarbrticker II, 6.
 (2) Cureton, 250; Haarbriicker II, 75-76.
 (3) Cureton, 208; Haarbruicker II, 11.
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 the sanctity of the Muslim line of succession, as the following
 passage from Milal wan-nihal indicates:

 Prophets are intermediaries in establishing the norm (sunnah) of
 law, just as angels are intermediaries in establishing the norm (sunnah)
 of creation, and since law is more exalted than the intermediaries of
 creation, prophets are superior to angels. And this is wondrous in the
 case where (a) spiritual beings who are associated with the law become
 intermediaries in creation and (b) persons associated with creation
 become intermediaries in the law, so that exaltation and completeness
 are attained through the combination of elements, not through (the
 existence of) simple elements. The determining factor (yad) pertain
 to the corporal being, not the spiritual being-. (1)

 In effect, Shahrastini weights the argument of authority in
 favor of the corporal being, the intermediary in law and the
 prophet. As a Muslim scholar, he would have been open to
 the charge of heresy for any stand less affirmative of traditional
 prophecy. (2) Yet, as Chwolsohn noted long ago, Shahrast5ni
 treats the tenets of Sdbianism 'with the gentleness of an
 admiring foe'; (3) for by his own reasoning, a pure person or

 spiritual being, such as the .Harrinian and later the Indian
 S.bians worship, fits the requirements of category (b) in the above quotation: he is a person associated with creation who has
 become an intermediary in the law. The neo-Platonic valu-
 ation of emanation is conveniently reversed, incarnation bringing
 not the inevitable contamination but instead completion for
 spiritual beings. At the same time, however, the Muslim
 category of prophecy is modified. The spiritual being asso-
 ciated with the law is exalted and completed only when he
 becomes an intermediary in creation.

 The role of a pure person or spiritual being for the Harrinians
 is critical to understanding Shahrast~ni's appraisal of Hindu
 sects. The material on the I;IarrdnIya, which comes at the
 beginning of Part II of the Milal wan-nihal, is interpolated into

 (1) Cureton, 226; Haarbrficker II, 38-39.
 (2) As it is, Shahrastini's views were sufficiently controversial in his time to

 elicit the suspicion of heresy as well as undue fondness for the Shi'as. Concerning
 the allegations in Ibn as-Sam'ini's Tahbir, see A. Guillaume, trans., The Summa
 Philosophiae of al-Shahrastdnf, London, 1934, xi.

 (3) Chwolsohn, op. cit., I, 684.
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 the section on Indian Views at the end of Part II. The typo-
 logical figure who is at once angel and prophet, higher than the
 former yet lower than the latter, becomes identified with Indian

 as well as .Harr5nian rahidnfyt1. In "Ard' al-hind", the prin-
 cipal rakh.anyalt are Visnu and giva. (1) Both are prophets insofar as they came to the Indian people 'with a commissioning
 as divine messengers in human form (though) without a written
 testimony'. In their capacity as prophets, they 'established
 laws and clarified norms' for their followers. At the same time,
 however, they are angels since they 'abstained from temporal
 weakness and dispensed with food, drink, sexual intercourse and
 other things'. (2) The theological implication of Shahrast~ni's
 brief descriptions in "Ard' al-hind" may be summed up as follows:
 to the extent that Visnu and ?iva are identified with angels,
 they are subordinate to prophets, but insofar as they combine
 the functions of angelhood and prophet, acting as 'persons
 associated with creation (who have) become intermediaries in
 the law', (3) they attain 'exaltation and completeness'.

 The major point at which Visnu and ?iva as 'pure persons'
 differ from the Muslim line of prophets, in Shahrastdni's view,
 is their lack of a written testimony. For a Muslim scholar it is
 unthinkable that revelation could be fully transmitted without
 being finally reduced to a literary medium. The author of

 Milal wan-nihal esteems Visnu and Siva as Indian rahangydt,
 even as he had acclaimed their IHarrdnian predecessors, but he
 puts a firm stricture on their legitimacy from a Muslim pers-
 pective: they did not possess or deliver a document of revelation
 such as the People of the Book, and especially the Muslims, were
 given.

 The exalted, if ambiguous, theological ranking which Visnu
 and Siva attain in " Ard' al-hind" is not shared by the other two

 (1) In Chapter 2, four spiritual beings are cited, together with their attributes
 and the activities of their followers. giva is clearly the deity for the * Mahidevakas
 (2B) and the * K phlikas (2C), while Visliu is the more common appellative for the
 deity of the *Visudevakas (2A). The identity of the fourth spiritual being,
 Bahidfin (2D), remains a mystery.

 (2) Cureton, 450; Haarbrticker II, 363.
 (3) See supra, fn. 29.
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 groups which, like the ashab ar-raihdnryat, Shahrast5ni trans-
 posed from his earlier material on the Harrdnian Sibians. In
 Chapter 3 of "Ard' al-hind", Aditya and Chandra (the Sun and
 the Moon) are described as deities without any concomitant
 reference to them as mediators who provided laws and norms for
 their followers. (1) The introduction to the Third Chapter
 simply notes that the *Aditya- and *Chandra-bhaktas venerate
 the Sun and Moon 'without restricting worship to them'. The
 creative and supportive functions ascribed to both Aditya and
 Chandra are laudatory in tone but not explicitly theological in
 purpose. Moreover, the unmitigated idol-worshippers, whose
 views and activities are presented in Chapter 4, are flatly
 condemned. Comparing such Indian idolaters to pagan
 Arabs, (2) Shahrastini accuses them of having no deity beyond
 the wooden forms they themselves have chiseled; they have
 lost sight of the Lord of lords. So severe is Shahrastini's
 treatment of Indian idolaters at the outset of Chapter 4 that one
 scholar has concluded that the denunciations there apply to all
 the sects cited in "Ard' al-hind". (3)

 Yet the introduction to Chapter 4 does not negate the positive
 assertions which the author had advanced in Chapter 2 concern-
 ing the Indian rihdnyadt, viz., Visnu and Siva. The overall
 Milal wan-nihal evaluation of the Sbians and the Indians as

 S.bians, though not removed from ambiguity, is overridingly hopeful in the functions as well as the origins it attributes to
 both Visnu and Siva.

 The enduring contribution of Shahrastini's study is its sophistic-
 ated treatment of Indian attitudes toward idol worship. Though

 (1) Cureton, 452; Haarbrticker II, 366-367.
 (2) Simce " Ard' al-hind " immediately follows a section entiled "' Ard'al'-arab

 fi'l-jdhiliya", RMzi (d. 1209 A.D.) concluded that in both portions of Milal wan-
 nihal Shahrastdni was simply copying Jdhiz' now lost work, Kitab al-asndm.
 (See P. Kraus, "The 'Controversies' of Fakhr al-Din RMzi", Islamic Culture XII
 (1938), 146, fn. 2.) However, it is only at the beginning of Chapter 4 in "Ard' al-
 hind" that pagan Arabs and Hindus are explicitly compared, and the Sabian theolo-
 gical categories which pervade the entire essay and are unique to Shahrastani,
 would seem to blunt the force of Rfizi's long-standing accusation.

 (3) Minorsky, Marvazi, 131.
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 nearly all Indians are adjudged to be idol-worshippers, (1) only
 some are condemned as idolaters. To enforce such a dis-

 tinction, Shahrastini first posits Sibianism as a religious
 typology applicable to several historical groups. He then

 delineates the S.bian quality of the .Harrinians, dividing them into three categories-Ashab ar-rakhdnTydi (Proponents of
 Spiritual Beings), 'Abadal al-kawdkib (Star-worshippers) and
 'Abadat al-asnadm (Idolaters). By applying the same categories
 to eleven of the fifteen Indian sects he cites in "Ard' al-hind ", (2)

 Shahrastini accords the highest theological ranking to those
 Vaisnavas and Saivas who adhere to moral principles and
 law-giving structures derived from a spiritual intermediary
 (malak rtiihdn). Though such Indians do not acknowledge or
 participate in the Muslim line of prophetic succession and also
 construct statues of their intermediaries, it is clear from the
 brief depiction of them in "A rd' al-hind" and the lengthy
 treatment of their Ijarr~nian counterparts earlier in Milal wan-
 nihal that the Indian ashab ar-rahdnTydt are, for Shahrastani,
 good pagans; by his estimate, they are enlightened idol-
 worshippers. Indian star-worshippers, though they also dis-
 tinguish the Lord of Lords from statues, are not similarly
 credited with the law-giving functions that characterize a
 community supported by revelation. Still others, the outright
 idolaters, are said to be hopelessly deluded by the forms of
 chiseled wood which they themselves created. In the end,
 therefore, Shahrastani does the expected: he condemns idolatry,
 and one could argue, with Minorsky, (3) that his distinctions
 among idol-worshippers in Chapters 2-4 are specious, merely
 lending emphasis to his categorical dismissal of idolatry in
 Chapter 4 of "Ard' al-hind". The evidence of both "Ard' al-

 hind" and the section on the IHarranian .Sbians, however,

 (1) The exclusion of Brahmans (Chapter 1) and Indian Philosophers (Chapter 5)
 is intentional: neither group has Sdbian markings, at least in the sources on which
 Shahrastdni relied for his depiction of them.

 (2) The other four sects are included as sub-sects of the Brahmans, apparently
 because they, like the Brahmans, are incompatible with the Sbian categories
 Shahrastfni has imported from the section on the Harraniya.

 (3) See supra, fn. 37.
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 suggests the alternative conclusion that Shahrastani's gradation
 of Indian idol worship permits a flexibility in interpreting the
 Hindu tradition, with the result that the Milal wan-nihal profile
 of Visnu and giva, together with their followers, can and does
 display an appreciation of their law-giving, almost prophetic
 character which is without precedent (and, unfortunately,
 without recurrence) in Muslim theology.
 The ingenious and sometimes opaque tone which pervades

 Shahrastini's analysis of Indian idol worship poses a problem
 for his interpreters. On superficial reading, it is not at all clear

 why he has transposed S.bian categories from the earlier section of Milal wan-nihal on the IHarrnilya to the final section on Indian
 Views. The material within the essay, moreover, is arranged
 in such a way that one can easily overlook the high theological
 rating ShahrastLni accords Indian spiritual beings. The
 Muslim reader, predisposed to the normative condemnation of
 idolatry, would perceive the lengthy fourth chapter of "Ard'
 al-hind" not only as the conclusive but also the dominant note
 in the author's interpretation of Indian idol worship. Further,
 the strangeness of the names of individual groups would be
 likely to cause most Muslim readers to gloss over the content of
 particular sub-chapters and read only the introductory prefaces,
 which again are unbalanced in favor of the condemnatory salvo
 of Chapter 4.

 It is not surprising, therefore, that Shahrastini suffered the
 same fate as Birfini in his exploratory interpretation of Indian
 religious practises and beliefs. Though he differed from
 Birilni in his information about the sub-continent (which was
 second- or third-hand), his interest in Indian religion (which was
 solely theological) and his influence on modern scholarship
 (which remains negligible for students of pre-Muslim India),
 ShahrastLni, like Birilni, attracted no immediate successor to
 continue and expand the line of enquiry which he had initiated
 into the nature of Indian idol worship.

 Instead, Muslim scholars who turned eastward in later
 centuries concerned themselves with the fate of Muslim commun-

 ities in the sub-continent rather than the nature of Indian
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 religionists with whom Muslims came in contact. (1) It is
 arguable that not till the Upanisadic translations prompted by
 DWrA Shikoh in the late seventeenth century A.D. did there
 occur a serious revival of the interest in Indian religion which
 Birfini demonstrated as an historian and Shahrastini as a
 theologian. (2) Shahrastani's brief but sensitive account on
 Indian idol worship remains a unique specimen in the literature
 of medieval Islam. Though stifled by history, it continues to
 provide valuable attestation to the possibility of a Muslim-
 Hindu theological rapprochement on the critical topic of idol
 worship.

 Bruce B. LAWRENCE

 (Durham, N.C.)

 (1) See Aziz Ahmad, op. cit., 112-113.
 (2) For a detailed though unflattering summary of Ddri Shikoh's thought, see

 ibid., 192-196. While Diiri Shikoh's eclecticism is more penetrating than Akbar's,
 it still fails to perceive Hindu tenets from a Muslim posture which is at once sympa-
 thetic and independent.
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 CABD AL-KADIR AL-DJiLANI
 PERSONNAGE HISTORIQUE

 QUELQUES EL1MENTS DE BIOGRAPHIE

 'Abd al-IKdir al-Djilani (1) est un personnage meconnu.
 En langant cette affirmation, nous n'entendons pas jouer du
 paradoxe mais mettre au jour une r6alit6 qui nous est apparue,
 des que nous avons commenc6 a nous int6resser a la vie histo-
 rique du shaykh 'Abd al-KIdir, homme du vIe/xIIe siecle.
 Certes quiconque a fait des 6tudes d'islamologie a entendu parler
 de Djil~ni. Mais l'on a quelquefois tendance a considerer comme
 d'6vidence, au niveau de l'appr6hension immediate, des faits qui
 sont loin d'etre d6montr6s. L'historien, quant A lui, se doit d'etre
 rigoureux. II lui faut classer les donn6es selon un ordre chrono-
 logique et les situer A un juste niveau dans le contexte socio-
 historique oil elles sont enracinees. Or, en ce qui concerne
 'Abd al-IK?dir al-Djil5ni, il semble que l'on ait trop souvent
 confondu les 6poques et consid6re sous un angle unique une
 r6alit6 qui ressortissait A plusieurs ordres de faits, 6tant donn6
 son caractere multiforme. En effet, la personnalit6 de Djil5ni,
 consid6r6e comme un tout, pose un problme complexe.
 Le shaykh 'Abd al-Kadir est d'abord ce personnage qui a vecu
 la majeure partie de son existence historique a Baghdad capitale

 (1) La nisba du shaykh 'Abd al- Kidir est trait6e de diverses manieres selon les
 sources et les auteurs. On trouve : al-Djlfl, al-Djildni, al-Kildni chez les auteurs de
 langue arabe, al- Gildni avec un g persan chez les auteurs de langue persane.
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 de l'empire 'abb5sside d6cadent, au cours du VIe/xIIe siecle.
 Mais il est aussi le patron de la puissante confr6rie mystique des

 .Kadiriyya qui existe encore aujourd'hui dans de nombreux pays musulmans de la Malaisie a l'Afrique septentrionale. Nous avons
 dit le patron et non le fondateur. La distinction est importante.
 En effet, dans l'6tat actuel de nos connaissances, il nous parait
 qu'il serait pour le moins hasardeux d'affirmer que Djil5ni ait
 6t6 de son vivant le fondateur de la confr6rie des iKadiriyya.
 It semble bien plut6t que ladite confrerie se soit constitu6e
 seulement apris sa mort (1) et que la qualit6 de fondateur ne
 puisse lui etre reconnue qu'a titre posthume. Ce double aspect
 de la personnalit6 de Djil~ni, celui du personnage historique et
 celui du patron de confr6rie, oblige le chercheur moderne a faire
 un choix pr6alable et a d6finir trbs pr6cis6ment son objet
 d'6tude. Il est certes aussi 16gitime de s'engager dans l'6tude
 socio-id6ologique de la 16gende d'un patron de confr6rie que de
 choisir de parler de la vie historique du meme personnage. Mais,
 que l'on s'engage dans l'une ou l'autre voie, il faut ensuite
 s'efforcer de distinguer les genres d'une manibre aussi rigoureuse
 que possible. Ayant choisi de parler ici de la vie de Djildni,
 personnage historique, nous devrons donc, sous peine de nous
 6garer, tenter d'61iminer tout ce qui parait relever de la 16gende
 du patron de confr6rie.

 I. LE PROBLEME DES SOURCES

 Le premier problhme et sans doute le plus important au
 d6part est celui des sources d'information utilisables dans notre
 optique. La remarque preliminaire qui s'impose imm6diatement
 est la suivante : les sources dont nous disposons sont a la fois
 abondantes et peu fournies. Elles sont abondantes concernant
 le patron de confrerie, pauvres lorsqu'il s'agit du personnage
 historique. En outre dans de nombreux cas, les donn6es sont si

 (1) Margoliouth, article Kddiriyya, dans E.I. (I); Jacqueline Chabbi, 'Abd al-

 K.ddir al-Djildni, iddes sociales et politiques, th?se pour le doctorat de troisi~me cycle soutenue en Sorbonne en 1971, voir notamment, p. 209 sqq.
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 melees qu'il est bien difficile de determiner ce qui ressortit a l'un
 ou a l'autre aspect de la personnalite de DjIlani (1). Les sources
 d'information portant le plus precisement sur la personnalite
 historique de Djill~n sont evidemment celles du vie/xIIe siecle,
 autrement dit, les sources contemporaines. Mais pour int&-
 ressantes qu'elles soient, elles sont en petit nombre, nous y
 reviendrons. Quant aux sources posterieures, tres nombreuses,
 elles s'6chelonnent du vIIe/XIIIe siecle jusqu'a l'6poque moderne.
 Malheureusement, a de rares exceptions pres, elles sont par-
 tiellement ou totalement impr6gnees de ce que nous appellerons
 une mentalitd confrdrique, dont le moins que l'on puisse dire, est
 qu'elle se soucie peu d'une objectivit6 historique a notre goeit.
 1tant donne le problhme general que ces sources posent, c'est
 par leur examen que nous commencerons cette partie de notre
 6tude. Mais, tout d'abord, comment expliquer la formation d'un
 etat d'esprit de cet ordre, suffisamment g6neral pour fausser,
 fcit-ce en les id6alisant, les donnees de toute une epoque ? La
 chose se congoit fort bien lorsqu'on sait que c'est precisement
 surtout apres la seconde moitie du vIe/XIIe siecle et durant tout
 le cours des deux suivants que le mouvement confrerique prend
 dans tout le monde musulman un developpement absolument
 sans precdent. C'est en effet durant cette p'riode que naissent
 de nombreuses confreries islamiques, parmi les plus importantes,
 destinies pour certaines a un brillant avenir jusqu'd l'aube de
 l'6poque moderne (2). On a pu dire, a juste titre, que le huitieme
 siecle 6tait en pays d'Islam, le siecle du mysticisme. Pour etre
 tout a fait exact, il nous semble qu'il faudrait ajouter, celui du
 mysticisme confrerique. Un tel processus ne pouvait 6videmment
 aller sans entrainer des consequences majeures au plan ideolo-
 gique. Nous nous permettons de reprendre ici ce que nous disions
 a ce propos dans notre travail de doctorat (3) :

 (1) Sur la bibliographie concernant Djilini voir notamment: Mehmed Ali Aini,
 un grand saint de l'Islam Abd al-Kadir al- Guilani, Paris, Geuthner 1938; W. Braune,

 'Abd al-.ddir al-Djfldni, E.I. (2); signalons par exemple H5ishim al-A'zami,
 Ta'rikh djdmi' ash-shaykh 'Abd al-K.ddir al-Kildni, Baghdad 1971. (2) Liste non exhaustive d'un certain nombre de confr6ries apparues entre

 le vwe/xIIe si6cle et le viie/xilne siecle, notre these, p. 2.
 (3) Notre these, p. 177.
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 <( Une confr6rie mystique est une organisation dont les princi-
 paux moyens d'action sont d'ordre ideologique. Elle ne dispose
 pas pour s'imposer de moyens materiels de contrainte, du moins
 pas ouvertement. On conqoit donc que la propagande destinee a
 recueillir des adhesions aussi bien que des dotations joue un role
 capital dans la vie d'une organisation de ce type. Or, quel
 meilleur moyen pour une confr6rie d'attirer a soi les unes et les
 autres, que de se doter d'un patron dou6 de qualit6s tellement
 prestigieuses, qu'elles rejaillissent apres sa mort, non seulement
 sur ceux qui se disent ses adeptes, mais sur tous ceux qui viennent
 solliciter << moyennant finance i son intercession post mortem.
 C'est ainsi que les biographes confr6riques de Djilini ont pu
 ecrire que les descendants de tous ceux qui avaient approch6
 leur patron durant sa vie ou 6taient simplement passes devant
 sa madrasa, iraient au paradis jusqu'a la septieme g6n6ration (1).
 En outre, le processus d'id6alisation et de sanctification des
 patrons de confr6rie prend un d6veloppement d'autant plus
 grand que le nombre des confr6ries se multiplie, et que la
 concurrence entre elles est plus intense ).

 Ii va de soi que l'histoire conque dans le cadre d'une confrerie
 en developpement ou tout simplement dans un milieu impr6gn6
 de confrdrisme soit avant tout destinee a servir l'expansion de
 ladite confr6rie et finisse par repondre a des criteres d'historicite
 n'ayant rien a voir avec les n6tres. Pour avoir une ide'e de
 l'volution intervenue, il suffit de proc6der a une simple compa-
 raison entre deux ouvrages de meme type. Il s'agit dans les deux
 cas de Tabakdt hanbalites, l'un relevant de la phase que l'on
 peut globalement qualifier de pr6confr6rique, l'autre ressortis-
 sant pleinement i la phase confrerique. Les Tabakat al-Handbila
 du Kidd Aba 1-HIusayn (2) ont 6t6 composees au d6but du vie/
 x le siecle. Le Dhayl de Ibn Radjab (3) date du vIIIe/xIve siecle

 (1) Sur I'intercession de Djillni voir Muh. al-Tidhifi, K.iald'id al-Djawdhir, p. 5, Le Caire 1956, 3e 6d.
 (2) Abi 1-I;Iusayn Ibn Abi Ya'li, Tabakdt al-Handbila, Le Caire, 6d. Muh. al-

 Fikki, 1952.
 (3) Ibn Radjab, Kitab al-Dhayl 'ald Tabaekdt al-HIandbila, Le Caire, Ed. Muh.

 al-Fikki, 1952.
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 et constitue une suite du premier ouvrage. Cependant les deux
 livres traitent en commun d'environ un demi-si6cle, les quarante
 dernieres annees du ve/xIe si6cle et les dix premieres du vie/

 xIIe si6cle. Compte tenu du fait que le Kd. A bi I-Husayn traite d'une p6riode dont il a 6t6 le contemporain tandis que Ibn Rad-
 jab en parle avec deux si6cles de recul, la comparaison entre les
 deux auteurs est particulierement 6difiante et donne toute la
 mesure du chemin parcouru dans l'intervalle. On s'aper?oit en
 effet qu'un personnage simplement consid6r6 comme pieux par

 le K.d.i A bi I-Husayn devient tris souvent chez Ibn Radjab un mystique de premier ordre, auteur de prodiges reconnus,
 kardmdt, dispensateur de baraka, quand il ne se mue pas en badal
 en prenant place dans la hi6rarchie des saints musulmans (1).
 En donnant cet exemple, nous ne voulons pas dire que Ibn
 Radjab soit un chroniqueur d6nu6 de scrupules. Nous pensons
 simplement qu'il est tributaire de son 6poque. Nous ne croyons
 pas non plus que A b I-Husayn ait eu une mentalite 6trang6re
 a son temps, a la religiosit6 ambiante et aux croyances au sur-
 naturel qui ont baign6 tout le Moyen Age islamique. Nous
 pensons seulement qu'entre les deux 6poques, un v6ritable bond
 qualitatif et quantitatif a eu lieu et que les hommes de l'6poque
 de Ibn Radjab sont beaucoup plus port6s que leurs pr6d6cesseurs
 a accorder aux manifestations de grande pi6t6 un caractere
 suprahumain. Le fait nous semble a mettre en rapport direct
 avec le d6veloppement et la g6n6ralisation de ce type nouveau
 d'organisation socio-ideologique que constituaient les confr6ries.
 Mais notre propos n'est pas aujourd'hui de proc6der a une
 d6monstration approfondie sur une voie de recherche encore
 peu exploree. Tout au plus pouvions nous tenter de d6gager ce
 qui nous paraissait constituer quelques-unes de ses lignes de
 force. Il nous semblait important en effet de prendre conscience
 de l'ampleur du probl6me et de connaitre les limites relatives
 de nos instruments de travail, quant a la question que nous
 avons a traiter ici.

 Nous devons 6videmment nous demander a present comment
 cet 6tat de chose s'est traduit par rapport a Djillni et dans

 (1) Cas de Ibn al-.Kawwis, Tabatkdt, t. II, p. 244 ; Dhayl, t. I, p. 38.
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 quelle mesure la mentaliht confrdrique a laquelle nous avons fait
 allusion, s'est repercut~e au niveau des sources le concernant.
 II nous a sembl6 que pour cerner un champ d'informations relati-
 vement sores " propos du personnage historique, il fallait tenter
 de pr6ciser comment et surtout environ a quel moment s'~tait

 formte la l6gende du patron de confrerie. L'op6ration de sancti-
 fication du shaykh 'Abd al-KIdir parait debuter assez tot apres
 sa mort, autant que le laissent supposer les quelques indices que
 nous avons pu recueillir (1). Son point de depart semble devoir
 Atre cherch' dans les milieux shifi'ites mysticisants de la fin
 du vIe/xIIe siecle. Ces milieux sont d'ailleurs formellement
 accuses de falsification " propos de Ibn MarzaCk, un contempo-
 rain de Djilini, par un des rares auteurs post6rieurs encore doues
 de clairvoyance quant a la nature du processus en cours, Ibn
 Taymiyya (2). Des la deuxieme gen6ration de disciples apres la
 mort de Djilani, c'est-a-dire durant la premiere moitie du vile/
 xIIIe siecle, le tournant du mysticisme semble pris dans les faits
 par une bonne partie de ceux qui se r6clament du shaykh
 'Abd al-IKdir (3). On peut done penser que d s ce moment le
 processus de sanctification est avance. II va de soi que les
 chroniqueurs baghdadiens de la p6riode comme Ibn Nadjdjdr
 ne peuvent manquer d'8tre tributaires d'une telle atmosphere.
 Pour appr6cier pleinement la situation, il faut ajouter a cela
 que c'est precisement au cours de ce vIIe/xIIIe siecle que le
 Mouvement Traditionnaliste dans son ensemble y compris l'6cole
 hanbalite semble subir une evolution considerable, du meme
 ordre que celle que nous constatons chez les disciples de DjildnI
 deja mentionnes. Cette evolution va dans le sens d'une identifi-
 cation de plus en plus accentu6e aux pratiques et a l'id6ologie des
 milieux mysticisants. Le fait nous semble a mettre en rapport,
 nous l'avons dit, avec le developpement du confrerisme. On
 admet en effet peu a peu des pratiques auparavant formellement
 prohibees telles le raks et le samd' (4). Les resistances a ce type

 (1) Notre these, notamment p. 210 sqq.
 (2) Notre these, p. 180 sqq.; Ibn Radjab, Dhayl, t. I, p. 310.
 (3) Voir notamment les biographies de al-Sargari, Dhayl, t. II, p. 262; 'Ali al-

 al-Khabbiz, Dhayl, t. II, p. 263; Muh. al-Yfinini, Dhayl, t. II, p. 271.
 (4) Pol6mique sur le theme du samd', notre those, p. 157 sqq.
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 d'evolution diminuent a mesure que le temps passe. Elle parait
 pratiquement achevee au vIIIe/xIve siecle. On congoit que dans
 ces conditions, les auteurs post'rieurs, quelle que soit leur
 appartenance, doivent etre utilises avec precaution. En ce qui
 concerne par exemple le IHanbalite Ibn Radjab dont nous avons
 deji dit le fosse qui le separe d'un homme du ve/xIe siecle comme
 Ibn A bi Ya'ld, a moins de trouver une critique emise par un
 auteur faisant autorite comme Ibn al-DjawzT ou Ibn Taymiyya,
 il est tres largement tributaire des lgendes en faveur a son
 epoque, a propos des IHanbalites des siecles precedents. La
 notice necrologique qu'il consacre ' Djildni (1) est un veritable
 module du genre. A c6te de faits historiques averes, on y trouve
 en effet d'incroyables l6gendes incontestablement forgoes a
 posteriori pour les besoins de la propagande confrerique.

 Etant donne cette situation, force nous est de nous rabattre
 en priorite sur les auteurs du vIe/xIIe siecle pour trouver un
 terrain un peu plus assure. Parmi les auteurs de cette periode
 que l'on peut considerer comme non contamines par la mentalite'
 confrdrique c'est le polygraphe hanbalite baghdadien Ibn al-
 DjawzT qui s'impose. Mort un peu plus d'un quart de siecle
 apres Djilini, sa periode de notoriet" coincide cependant a peu
 pres exactement avec celle de ce dernier. La plupart de ses
 ouvrages presentent un grand interet pour la periode en general
 et le milieu socio-ideologique baghdadien. Mais c'est, dans sa
 grande chronique le Muntazam que Ibn al-DjawzT cite explicite-
 ment Djildni. II avait d'autre part consacre un opuscule a la
 refutation du shaykh 'Abd al-Kidir, mais cet ouvrage semble
 perdu. Chez les autres contemporains le silence est fait sur
 Djilini proprement dit, seul Sam'anT semble en avoir dit des
 choses anodines. Ce silence doit videmment tre considere

 comme un indice de la veritable notoriet" de Djilini " son
 epoque. Le seul autre point de repere pleinement utilisable
 concerne non DjIlinI lui-meme, mais la g6neration de ses maitres

 hanbalites. A bf 1-.Husayn Ibn A b Ya'lc en brosse dans ses Tabakdtd un portrait qui, nous l'avons dji" note, reste bien en dega
 de celui qu'on leur fera plus tard. Mais la documentation du

 (1) Notice n6crologique de Djilini, Dhayl, t. I p. 290.

 6
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 vIe/xnIe siecle, pour assurbe qu'elle paraisse, pr6sente neanmoins
 plusieurs inconv6nients. Elle est peu fournie et surtout repose
 sur un nombre extremement limit' d'auteurs. En effet la place
 majeure qu'y occupe Ibn al-DjawzT lui donne un caracte~re
 unilateral d'autant plus deplaisant qu'on connait la partialite
 du personnage par rapport "a ceux qu'il consid6rait comme ses
 rivaux. Cependant, cette reserve faite, il ne fait pas de doute que
 les informations que nous fournit un Ibn al-Djawzi en tant que
 contemporain, ont un degre de credibilit6 historique infiniment
 superieur a celui des auteurs postbrieurs. C'est pourquoi, si la
 pauvrete des sources contemporaines nous oblige a recourir a
 des auteurs de l'6poque de Ibn Radjab, ce sont les auteurs du
 vIe/xIIe siecle qui, en derniere analyse nous serviront de critere
 discriminant.

 II. TABLEAU INDICATIF DES PRINCIPAUX AUTEURS APPORTANT

 DES INFORMATIONS SUR 'ABD AL-KXDIR AL-DJiLANI DU
 VIe/XIIe SIECLE AU VIIIe/XIVe SIECLE

 1) La phase priconfrdrique VIe/XIIe sidcle.

 -- Le .Kad AbM 1-.Husayn Ibn AbT Ya'ld, mort en 526/1131, auteur des Tabakdt al-Handbila. A sa mort Djildni est approxi-
 mativement Age de 56 ans. Il sejourne a Baghdad depuis une
 trentaine d'annees. Cependant il ne se trouve mentionne dans
 les Tabakat ni comme maitre ni comme 6l~ve d'un maitre de
 generation prec6dente. Ce silence est revdlateur quant au degre
 de notoriet6 atteint par lui a ce moment. Les Tabatai sont
 toutefois utiles pour cerner la personnalit6 de bon nombre de
 ceux que l'on considere comme les maitres de Djilini.

 - Sam'adn, mort en 562/1160 a Merw. D'apris ce que rapporte
 la biographie tardive de Djilini par al-TadhifF (1), Sam'dnt
 aurait cite Djil~ni, sans doute dans son Dhayl Ta'rih-h Baghdad.
 Les informations que nous apporte cette relation vont tout a fait
 dans le sens des autres donnees contemporaines.

 (1) Muh. al-Tidhifi, .Cald'id, p. 7.
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 Djildni est simplement presente comme un fakih Ihanbalite
 et un homme pieux.

 - Ibn al-Djawzi, mort en 597/1200. Nettement plus jeune
 que Djildini, il accede tres t6t a la renommee comme sermonnaire
 (wd'iz). Les deux carrieres peuvent etre consid'rees comme
 chronologiquement paralleles. Dans les ouvrages generaux de
 Ibn al-DjawzT tels le Talbis IblTs, nulle mention explicite n'est
 faite, de Djilini. La re'futation mentionn&e par Ibn Radjab (1) est
 consider6e comme perdue par 'Abd al-HIamid al-AlaiV, auteur
 d'un ouvrage bibliographique tres complet sur la production de
 Ibn al-Djawz (2). Par contre dans le Muntazam (3), Djllini est
 cite explicitement a plusieurs reprises (4). Cependant certains
 silences sont a noter. Ils sont sans doute a mettre au compte
 d'une certaine partialit6 de Ibn al-DjawzT. Il s'agit notamment
 de prieres funbraires particulierement importantes qui selon
 Ibn Radjab et Ibn Khallikan auraient te dirigees par Djilini,
 notamment a partir de l'ann6e 541/1146 et constitueraient un
 indice certain de notoriet' (5). Le Muntazam contient galement
 des renseignements trbs interessants sur certains mattres de
 DjIlini et notamment le fameux Hammad al-Dabbas qui aurait
 5te son maitre en ascese (6).

 Avant de passer aux auteurs du siecle suivant il faut encore
 signaler que Ibn Djubayr, le fameux voyageur Andalou de
 passage a" Baghdad peu avant 580/1186, ne fait aucune mention
 de Djilini mort depuis une vingtaine d'annees. Certes le voyageur
 de passage ne pouvait tout voir, mais il y a peut-etre 1l un
 indice "a ne pas ndgliger. Enfin pour clore cette p6riode citons
 'Abd al-Ghant al-Makdist, mort en 600/1203 (7), et Muwaffak
 al-Din Ibn Kuddma, mort en 620/1223 (s).

 (1) Mention de la r6futation de Djlini par Ibn al-Djawzi, Dhayl, t. I p. 295.
 (2) 'Abd al-Himid al-Alfgi, Mu'allafdt Ibn al-Djawzi, Baghdad 1965.
 (3) Ibn al-Djawzi, Kitdb al-Muntapam, Hayderabab 1358.

 (4) Mentions de Djilini dans le Muntapam, t. X, annres 521, 534, 541, 555, 561.
 (5) Ibn Radjab, Dhayl, t. I, pp. 216, 221, 228, 232, 289 ; Ibn Khallikin, Wafaydt

 al-'A'ydn, t. III, p. 227, Bayriit 1970.
 (6) Sur Hammdd al-Dabbis, Muntazam, t. X, p. 22, ann6e 525.
 (7) Sur 'Abd al-Ghani al-Ma]kdisi, Dhayl, t. II, p. 5, 6.
 (8) Sur Muwaffaq al-Din Ibn Kudima, Dhayl, t. II, p. 133 sqq.
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 D'apris Ibn Radjab, ils auraient connu Djil5ni peu de temps
 avant sa mort en 561/1165. Les informations que l'auteur du
 Dhayl met sous leur nom, concernant le mode de vie du shaykh
 'Abd al-Kadir sont trbs interessantes car elles ne vont pas dans
 le sens des biographies confrdriques. Malheureusement il ne
 semble pas que l'on trouve dans leur production une quelconque
 mention explicite de Djilini.

 2) La phase confrerique, VIIelXIlle sikcle- VIlle/XIVe sidcle.

 - Ibn al-Athir, mort en 630/1233, sh5fi'ite ash'arite. Il
 semble sinon favorable "a l' volution mysticisante en cours, du
 moins rbsolument oppose au mouvement traditionnaliste. II
 prend dans sa chronique le Kdimil le contrepied des informations

 que fournit le I.anbalite Ibn al-DjawzT 'a propos d'un certain
 nombre de personnages (1).

 - Shihab al-DTn al-Suhrawardi, mort en 632/1234, shifi'ite,
 theoricien de l'integration a la vie ideologique officielle de la
 soci6te, de la mystique organisee en riba!. Avant de tomber en
 disgrace il est l'un des porte-parole en la matibre du Calife al-
 Ndsir. II avait environ 22 ans " la mort de Djilani. C'est notam-
 ment sous son nom que commencent a courir nombre de l6gendes
 concernant Djilni. II cite le shaykh 'Abd al-KIdir dans son
 Kildb 'Awdrif al-Ma'arif "a propos du mariage des ascites (2).

 - Ibn Nadjdjdr, mort en 643/1245. Shifi'ite, il est l'un des
 continuateurs du Ta'rTkh Baghddd. D'apres ce que nous ont
 conserve les biographies confr'riques (3), il semble de6j " confondre
 la personnalit6 historique de Djilni avec sa l6gende de patron
 de confrerie.

 - Ibn 'Arabt, le c~l~bre penseur mystique mort en 638/1240.
 II cite Djilni notamment dans al-Futlah al-Makkiyya (4) et
 semble tenter de tirer " lui sa renommee posthume de saint de

 (1) Ibn al-Athir, al-Kdmil fl al-Ta'rikh, ann6es 525, 597.
 (2) al-Suhrawardi, Kitdb 'Awdrif al-Ma'drif, supplement A lhyyd' 'Ulim al-Din,

 t. V, p. 106, Le Caire, Maktaba Tidjdriyya.

 (3) Sur Ibn Nadjdjdr, Thdhifi, K.ald'id al-Djawdhir, p. 7. (4) Ibn 'Arabi, al-Fulhdt al-Makkiyya, t. II, pp. 34, 407.
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 l'Islam. Il est formellement accus6 de falsification " propos de
 Djildni par Ibn Taymiyya (1).

 Nar al-Dln al-Shatfanaft, mort en 713/1314. .kri' egyptien shifi'ite d'epoque Mamlfik. Auteur de la Bahdjat al-
 Asrdr (2). Il s'agit d'une biographie de Djilni de type confr6-
 rique et hagiographique au plein sens du terme. Il est violemment
 critique et meme accus6 de falsification par un auteur post6rieur
 comme Ibn Radjab (3). Les Kald'id al-Djawdhir de ThdhifI (4)
 sont un resume de la Bahdjat.

 - Ibn Taymiyya, mort en 728/1328. IHanbalite hostile a tout
 ce qu'il pense etre des bida'. I1 cite " plusieurs reprises Djilzni
 et certains de ses contemporains tels Ibn Marzak pour d6noncer
 les falsifications effectuees par ceux qui se r6clament d'eux "
 son 6poque (5). Mais il semble n6anmoins influenc6 dans une
 certaine mesure par la mentalit6 gen6rale de son temps puisqu'il
 accorde a Djildni la qualit6 de Saint de l'Islam (6).

 - DhahabT, mort en 748/1348. Il est tres largement tributaire
 des l6gendes repandues sur le compte de Djilini (7).

 - Ibn Kathlr, mort en 774/1373. Dans sa grande chronique
 la Bidaya, il ne suit pas une ligne syst6matiquement favorable
 a la mystique confr6rique. Il mentionne les critiques lorsqu'il
 s'en trouve (s).

 - Ibn Radjab, mort en 795/1392. Auteur du Dhayl 'ala
 Tabakdt al-Handbila, son ouvrage est globalement utilisable.
 Mais il est tributaire des l6gendes repandues sur le compte de
 tel ou tel personnage. Quand ces 16gendes sont devenues des faits

 (1) Ibn Taymiyya, Bughyat al-Murtdd, p. 124.
 (2) Shattanfif, Bahdjat al-Asrdr, 6d. du Caire et de Tunis.
 (3) Ibn Radjab, Dhayl, t. I, p. 293.
 (4) Muh. Ibn Yahyi al-Tddihfi mort en 963/1556, Kalj'id al-Djawdhir, 6d. du

 Caire 1956.

 (5) A propos de Djilni, Ibn Taymiyya, Bughyat al-Murtdd, p. 124. A propos de

 Ibn Marzl.l, Ibn Radjab, Dhayl, t, I, p. 310.
 (6) Voir Margoliouth, J.R.A.S. 1907.
 (7) IRtude de Margoliouth, J.R.A.S. 1907.
 (8) Ibn Kathir, al-Biddya wa I-Nihdya, Beyrouth 1966. A propos de Djilni,

 t. XII, p. 252.
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 commun6ment admis a son epoque et dans son milieu. Ses
 notices, les plus substantielles que nous possedions concernant
 les Hanbalites a partir de la fin du ve/xe siecle jusqu'au milieu
 du vIIIe/xIve siecle doivent toujours etre confrontees avec des
 sources plus anciennes.
 Les sources post6rieures ne manquent pas, mais la personnalite

 historique de Djildni y disparait complhtement derriere celle du
 patron de confrerie. Elles rel vent done d'une bibliographie por-
 tant sur la confrerie des Kiadiriyya et son patron et non d'une
 6tude comme celle que nous entreprenons ici.

 III. "ABD AL-KA-DIR AL-DJILANI PERSONNAGE HISTORIQUE

 Apres avoir tente d'appr6cier la valeur et le degre de credibi-
 lite de nos instruments de travail, nous allons nous efforcer a
 present de cerner la personnalite historique de 'Abd al-KIdir al-
 Djidni. II va s'agir avant tout pour nous de definir la phase
 baghdadienne de sa vie. En effet, nous ne pouvons raisonnable-
 ment songer 'a decrire la phase precedente 6tant donne le manque
 a peu pros total de sources utilisables a son propos. Concernant
 la phase prebaghdadienne de la vie de Djilini nos remarques
 seront done breves. Iranien d'origine selon la totalite des sources
 sauf une qui le fait naitre en basse Mesopotamie, il serait venu
 du pays de Djilan au bord de la Caspienne (1). Sa nisba autant
 que sa genealogie oi" figure un nom persan semblent devoir
 infirmer, ainsi que le remarque W. Braune, la these de l'origine
 mesopotamienne. II paralt d'autre part issu d'une famille
 convertie assez tardivement si 1'on en croit toujours sa genealogie
 telle que la rapporte Ibn Radjab (2). En effet le nom 'Abd Allah
 qui se trouve etre le premier cite a la sixieme generation 6tait
 traditionnellement donna aux nouveaux convertis. La these de

 la genealogie 'alide semble done devoir elle aussi ftre infirm6e.
 Concernant I'enfance de DjilTni rien de stir ne nous est parvenu,
 nous n'en parlerons done pas. C'est, semble-t-il, ' la fin de son

 (1) Sur I'origine de Djllini voir W. Braune, 'Abd al-Kiadir al-Djildni, E.I. (2).
 (2) Dhayl, t, I, p. 290.
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 adolescence qu'il fait le voyage de Baghdad. Il s'y trouve
 certainement avant 500/1106, puisque c'est cette annee-la que
 meurt Dja'far al-Sarradj que Ibn Radjab compte au nombre de
 ses professeurs de hadith (1). Il serait a cette 6poque age d'une
 trentaine d'ann6es, puisque Ibn al-DjawzT le fait naitre en 470/
 1077 (2).

 1) Le milieu baghdadien.

 Baghdad capitale de l'empire 'Abbasside oh arrive Djillni
 se trouve toujours sous tutelle saldjukide. La ville avait connu
 des jours inegalement calmes. Mais, depuis l'av6nement du
 Calife al-Mustazhir qui regne de 487/1094 a 512/1118 et le d6but
 du dechirement interne de la dynastie sultanale (querelle
 Barkiyark, Muhammad Ibn Malik Shah), le statu quo r6gnait
 entre le Calife, chef du pouvoir theorique et le sultan, detenteur
 du pouvoir de fait (3). Il n'en allait pas de meme sur le plan
 ideologique oh sevissait la plus grande confusion. La principale
 bataille a l'ordre du jour dans le camp sunnite 6tait celle oppo-
 sant depuis environ un siecle les milieux traditionnalistes au
 mouvement ash'arite en expansion. Le premier clan comprenait
 surtout des Hanbalites et un certain nombre de representants
 d'autres ecoles. Le second reposait aussi bien sur une base locale
 qu'exterieure a la cite. Un certain nombre d'Ash'arites taient
 en effet venus a Baghdad dans les fourgons du vizir sultanal
 Nizam al-Mulk. Le mouvement des centres khorassaniens vers la

 capitale du Califat continuera durant toute la periode qui nous
 occupe. Fukahd' surtout shdfi'ites, elements mysticisants,
 ash'arites declares ou simples sermonnaires, wu"Wz, sans grande
 formation trouvaient a s'employer dans la Baghdad de l'6poque
 oh depuis plus d'un siecle, chaque clan politique avait pris
 l'habitude, souvent faute d'autres armes, d'user de moyens
 d'action d'ordre ideologique (4). Chaque parti se faisait entendre

 (1) Dhayl, t. I, pp. 100, 290.
 (2) Muntagam, t. X, p. 219.
 (3) Pour L'histoire politique et idbologique de la p6riode voir H. Laoust, Les

 schismes dans l'Islam, La Polilique de Oazdli; G. Makdisi, Ibn 'AqIl; notre thWse,
 Ire partie.

 (4) Sur le rdle et l'utilisation des idWologues voir notre these, Ire et 2e parties.
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 aussi bien dans les lieux d'enseignement, les maisons privies que
 les lieux publics, moins par le truchement du fikh et du kaldm
 r6serves a des specialistes que par celui du sermon, wa'z. Cette
 forme d'expression orale, sous couvert de religion, 6tait suscep-
 tible de recevoir en r6alit6 n'importe quel contenu. Elle semble
 avoir servi non seulement a v6hiculer des idles mais bien plus
 souvent encore a diffuser la propagande des divers partis en
 presence qui sont 6videmment a l'6poque toujours des partis
 politico-religieux. De nombreux personnages lui doivent leur
 fortune et, nous le verrons, Djil-ni est du nombre. Les moyens de
 r'tribution des ideologues en general avaient eux aussi progress6
 et subi une 'volution tellement remarquable qu'il conviendrait
 de nous y arreter quelque peu, d'autant que Djil5ni n'a pas
 manqu6 d'en b'n'ficier. Aux r'tributions traditionnelles en
 argent et en nature qui bien entendu ne disparaissent pas
 viennent peu a peu se superposer ce que nous appellerions en
 langage moderne des structures d'accueil. Il s'agit des madrasa (1)
 pour les jurisconsultes, des ribd (2) pour un grand nombre de
 personnages qui, a l' 'poque, ne sont pas forc'ment des mystiques.

 En effet la sp&cialisation des ribdt, baghdadiens dans l'accueil des mystiques confirm6s date de la fin du vIe/xIIe siecle (3).
 Ces fondations diverses Baghdad n'en a pas la primeur. Elles
 existent ailleurs et depuis une epoque anterieure. Ce qui nous
 semble cependant interessant c'est le caractbre g6neral que ce
 mouvement affecte peu a peu dans la ville. 11 devient de pratique
 relativement courante de recompenser un ideologue fidele en le
 mettant a la tote d'une madrasa s'il est quelque peu forme en
 fi1kh, I celle d'un ribal m me s'il n'est que sermonnaire (4).
 L'avantage de ces fondations reside dans leur caractere de
 relative intouchabilit6. A base de wakf (5) elles sont theorique-

 (1) Sur les madrasa : Makdisi, Ibn'Aql ; Makdisi, Muslim institutions of learning,
 B.S.O.A.S. XXII 1961; notre these, p. 95 sqq.

 (2) Sur les ribt. : Mustaff Djawid, al-rubuj al-Baghdddiyya, Sumer A 1954.
 Margais, Ribd., E.I. (1); notre these, p. 138 sqq. (3) Sur la sp6cialisation des ribit, notre thbse p. 82 sqq.

 (4) Sur le ribit, al-Ghaznawi, notre these p. 142; sur le ribit Ardjawfin, notre these p. 141.
 (5) Heffening, Wacf, E.I. (1).
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 ment inalienables. Il y a bien entendu des entorses a ces regles.
 Cependant l'instabilit6 chronique de la madrasa Nizamiyya
 constituerait plutOt L'exception ainsi que le note Makdisi (1).
 En regle g6n6rale les b6n6ficiaires et leur famille voient, dans
 ce cadre, leur existence assur6e du point de vue materiel, ce qui
 Sl1'6poque n'est pas un mince avantage. En outre la relative
 autonomie &conomique de ces fondations donne a leurs b6nefi-
 ciaires des possibilit6s d'action sans commune mesure avec celles
 que leur conf6rait leur statut pr6c6dent. On aboutit parfois a la
 constitution de v6ritables groupes de pression (2). On congoit que
 dans ces conditions, Baghdad ville califale soit fr6quenthe non
 seulement par des 6tudiants en quote de savoir, mais par de
 nombreux personnages d6sireux d'y rencontrer cl66brit6 et
 renommee.

 2) 'Abd al-KIadir al-Dji~lnT, periode baghdadienne.

 a) L'Etudiant.
 Quoi qu'il en soit, c'est en tant qu'6tudiant que Djildni

 semble arriver a Baghdad. I1 y menera une vie sans doute
 difficile du point de vue materiel, si l'on en croit les sources
 confreriques qui nous le montrent r6duit a se restaurer d'herbes
 sauvages. Ce qu'elles placent sur le compte de l'initiation
 mystique est plut6t a mettre sur celui de l'indigence. En effet
 Djildni selon la liste de ses maitres telle que la rapportent aussi
 bien Ibn al-Djawzt que Ibn Radjab se rattache A l'a1cole hanbalite
 et au mouvement traditionnaliste. 11 ne peut done b6n6ficier
 du statut privil6gie d'6tudiant pensionnaire de madrasa ou de

 ribat, puisque ces institutions presque toutes fond6es a l'6poque par des membres du clan sultanal, avaient une tendance anti-
 traditionnaliste marquee. Djilani semble done mener une vie
 d'6tudiant pauvre ordinaire acquerant une formation a base de
 hadith et de fikh jusqu'au jour ofi il rencontre, a une date que nous
 ne pouvons 6videmment pr6ciser, celui que l'on pr6sente comme

 (1) G. Makdisi, Institutions of learning.
 (2) Voir notamment I'affaire al-Ghaznawi, notre these pp. 54, 62, 63 ; Muntaram,

 t. X, pp. 166, 167, 168,
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 son principal professeur de fikh, le IHanbalite Aba Sa'd al-
 Mukharriml mort en 513/1119 ('). C'est pour lui une rencontre
 d6cisive. En effet MukharrimT passe pour etre le premier Han-
 balite " fonder une madrasa. Ce college de fikh comportait sans
 doute comme toutes les institutions de ce type des logements
 pour les 6tudiants pensionnaires et des revenus permettant de
 pourvoir a leur entretien. La fondation de cet 6tablissement
 situ6 dans le quartier de Bab al-Azadj est sans doute post6rieure
 a la nomination de MukharrimT au poste de Kadi adjoint de ce
 meme quartier en 494/1100. Nous ne savons pas si DjilIni a joui
 du statut d'6tudiant int6gr6 dans la madrasa de son maitre de
 fikh. La seule mention a peu pris recevable le concernant durant
 cette p6riode est celle faite par Ibn Radjab dans la notice du
 traditionnaliste d'Isfahin, Ibn al-Manda (2). Selon cette notice
 Djilini aurait assiste aux cours donn6s par ce personnage, de
 passage a Baghdad sans doute au debut du vIe/xIIe siecle. Il n'y
 a rien la que de trbs ordinaire et la notori6te de Djilini alors age
 de plus de trente ans parait a peu pres nulle. 11 faut souligner
 par exemple que A b 1I-Husayn ne le mentionne pas dans ses
 Tabakdi comme disciple de MukharrimT. Quant aux 16gendes
 concernant une possible transmission de khirka de Mukharrimi
 a Djillni, elles paraissent de la plus haute fantaisie. MukharrimT,
 selon ce que nous en disent ses contemporains n'apparait que
 comme un Hanbalite bon teint et non comme un ascete trans-

 metteur de khirka. MukharrimT meurt en 513/1120 aprbs avoir
 6t' destitu6 de sa charge de judicature deux ans auparavant et
 condamn6 a payer une amende pour avoir, semble-t-il, d6tourn6
 des fonds appartenant aux wakf des mausolees. Nous ignorons ce
 que devient la madrasa ' la suite de cette affaire, puis de la mort
 de son directeur. Ibn al-Djawz d6clare qu'elle fut confibe a
 Djillni sans pr6ciser de date (3). Le fait est av6r6. C'est bien la
 madrasa de son ancien maitre qui deviendra celle de Djillni et
 de ses descendants, mais il parait douteux qu'elle soit confie

 (1) Sur Mukharrimi voir, Taba~cdt al-Handbila, no 704; Dhayl, t. I, p. 166;
 Muntapam, t. IX, p. 215.

 (2) Notice de Ibn al-Manda, Dhayl, t. I, p. 128.
 (3) Muntagam, t. X, p. 219.
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 des cette date a un Djilni pratiquement inconnu. II paraft
 plus raisonnable de suivre en l'occurrence l'information mise
 par les biographes confreriques sous l'autorite du fils de Djilini,
 'Abd al-Wahhab. Selon celui-ci, son pere n'aurait enseigne le
 fikh qu'a partir de 528/1133 (1), c'est-a-dire quelques annees
 apres son acces a la notoriet6 grAce au wa'z. Les annees suivant
 la mort de MukharrimT jusqu'a la premiere apparition publique
 de Djildni en qualit6 de wd'iz en 521/1127, constituent une
 periode obscure de sa vie " propos de laquelle ne peuvent ,tre
 emises que des hypotheses. En ce debut de siecle, Djilni ne
 perd pas seulement MukharrimT son principal maitre de fikh et

 peut-etre dispensateur de subsistance, mais deux autres .Hanba-
 lites importants qui passent pour avoir 6th 6galement ses
 professeurs. I1 s'agit de Abii l-Khatahb al-Kalwadhant, mort
 en 510/1116 (2) et du terrible Ibn 'AkTl qui disparalt en 513/
 1119 (3). Pour DjIlini c'est sans doute l'heure de la reconversion
 et c'est pour notre part durant cette phase de sa vie que nous
 placerions ses 6ventuels rapports avec le c61ebre thaumaturge
 Baghdadien, Hammdd al-Dabbds. Ibn al-Djawzt qui lance contre
 ce personnage une charge extremement violente s'appuie sur

 l'autorit6 de Ibn 'Ak.l (4). Or il parait douteux que Djilini, s'il a vraiment 6te l'61&ve de Ibn 'AkI ait pu dans le meme temps
 frequenter ce personnage sans s'exposer aux foudres du maitre.
 En outre les sources confreriques semblent confirmer cette
 hypothese. Elles relatent en effet que les disciples de Dabbds
 s'adressaient " Djilani nouvellement arrive parmi eux en ces

 termes : ?< que viens-tu faire parmi nous toi un fak.h ) (5) . La remarque paraft sonner juste car a l' poque nombre de mystiques

 n'avaient aucune formation de fik.h. Quant a Dabbas sermonnaire en meme temps que thaumaturge, guerisseur et interpretateur de
 reves, grace a la grande renommee qui 6tait la sienne, il pour-
 voyait selon Ibn al-DjawzT a l'entretien de ses disciples. I1 est
 done concevable que DjilinI ne risquant plus de s'exposer a la

 (1) TddhitI, Kald'id, p. 18.
 (2) Dhayl, t. I, p. 116; Munta;am, t. IX, p. 190.

 (3) Dhayl, t. I, p. 142; Muntacam, t. IX, p. 212.
 (4) Attaques contre Dabbds, Munta;am, t. X, p. 22; Dhayl, t. I, p. 147.
 (5) Kald'id, p. 12.
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 reprobation de ses maitres hanbalites se soit interesse a Dabbas.
 Vivant de sa reputation de thaumaturge ce personnage repr&-
 sente dans la ligne d'evolution du mysticisme vers le confrerisme,

 le chainon interm6diaire entre l'asc6te isol6 qui vit lui aussi de
 sa r6putation d'ascise mais ne forme pas de disciples et I'homme
 de confr6rie integr6 dans un ribd! (1). Cependant si nous admet-
 tons l'existence de rapports entre Dabbds et Djillni, nous ne
 pouvons evidemment suivre les multiples l6gendes de type
 surnaturel dont ces rapports 6ventuels ont fourni l'occasion.

 b) La periode de notorie't, 521/1127-561/1165.
 C'est seulement en 521/1127 que nous trouvons concernant

 DjTl1ni la premiere donnee d'une historicit6 incontestable (2).
 Elle coincide avec le point de depart de ce que nous appellerons
 sa p6riode de notorie6t. Cette periode dure quarante ans.
 Djilini est aig6 d'une cinquantaine d'annees a son d6but et de
 quatre-vingt-onze ans a son issue. C'est la une r6ussite tardive
 mais non exceptionnelle a cette 6poque. C'est au contraire la
 precoce r6ussite de Ibn al-Djawz- qui connait le succes ag6 d'a
 peine vingt ans qui constitue l'exception. Comme beaucoup de
 ses contemporains, c'est grace au wa'z que Djilini accede a la
 c61tbrit6. D'embl6e il choisit son camp et est reconnu par lui
 comme un des siens. C'est en effet en tant que porte-parole du
 mouvement traditionnaliste qu'il s'impose contre le sermonnaire

 Aba 1-Futlh al-Isfdrd'int, directeur du Rib.1F Ardjawdn (3), de
 mouvance ash'arile, dont les propos cette annee-la ont soulev6
 a Baghdad une violente pol6mique. Ibn al-Djawzi crit : <'Abd
 al-K1dir apparut (zahara) il tint seance a la Hialaba. Les ahl al-
 sunna se grouperent autour de lui. Ils eurent le dessus grace au
 succes qu'il obtint ) (4). Le lieu ofi preche DjilanI la HIalaba est
 un lieu public de plein air oui les sermonnaires semblent avoir
 coutume de tenir seance. On remarque en effet que l'ann6e
 pr6c'dente c'est au meme endroit que le Khorasanien al-'AlawT
 professeur d'Ibn al-DjawzT fait son sermon d'adieu aux gens de

 (1) Sur ces probl6mes d'6volution, notre these Zuhhdd et Soufis.
 (2) Munta;am, t. X, p. 7; Dhayl, t. I, p. 176; Biddya, t. XII, p. 198.
 (3) Kdmil, t. VIII, p. 310.
 (4) Munltaam, t. X, p. 7.
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 Baghdad : # I1 tint sa s6ance d'adieu aux gens de Baghdad pros
 du rempart (il s'agit de l'enceinte construite en 488/1095 par
 Mustazhir) appuye au ribdf qui se trouve a l'extremite du
 quartier al-IHalaba # (1). Concernant Djildni la situation semble
 done tre la suivante : A un moment critique de la lutte Tradi-
 tionnalisme/Ash'arisme, Djildni encore inconnu se manifeste en
 tant que sermonnaire b6nevole. I1 n'a pas besoin d'autorisation
 puisqu'il preche dans un lieu public et que la fonction de wd'iz
 n'est pas encore r6glement6e comme elle le sera plus tard lorsque
 les califes, redevenus les seuls maitres de leur ville, entendront
 a partir de 545/1152, y regenter l'expression ideologique (2).
 L'apprenti sermonnaire obtient un tres grand succes populaire.
 La chose n'a a l' poque rien d'extraordinaire et nous avons vu
 plusieurs carrieres se batir a partir d'une renommee acquise par
 le truchement du wa'z (3). Il n'est nul besoin de faire reference
 a des capacites mystiques particulieres comme on l'a fait parfois
 pour expliquer ce succes rapide. Nous n'avons aucune indication
 sur la vie du shaykh 'Abd al-Kidir durant les annees suivantes.
 Nous pouvons seulement supposer qu'il poursuit sa carriere de
 sermonnaire ainsi que l'indique l'information que les biographies
 confreriques mettent sous le nom de son fils 'Abd al-Wahhab (4).
 C'est sans doute a cause de cette renommbe que Djilini se voit
 confier vers l'annee 528/1132, si l'on enc roit toujours la tradition
 confrerique (5), la madrasa de son ancien maitre A ba Sa'd al-
 MukharrimT. A des sermonnaires c6ltbres mais non formes en

 fikh, nous avons d6j" vu confier des ribdS (6). DjIlini qui a une
 solide formation de jurisconsulte hanbalite se voit confier un
 college de fikh. I1 n'y a rien la qui doive 6tonner dans le contexte
 de l'6poque. D'ofi vient cette initiative ? Ii est facile de le
 deviner. En effet le camp traditionnaliste lui aussi savait

 (1) Muntaram, t. IX, p. 259.
 (2) Probl6me des restrictions d'expression au cours du vie/xIIe si'cle : notre

 these, p. 59 sqq. Rbglementation du wa'. : notre these, p. 166. (3) Carrieres i base de wa"' : notre these, pp. 141, 165.
 (4) Tidhifi, Kald'id, p. 18.
 (5) Tidhifi, Kald'id, p. 18.
 (6) Le ribdt Ardjawdn confi6 A Isfard'ini, Kdmil, t. VIII, p. 310.
 Le ribdl al-Ghaznawl Bdifi pour al-Ghaznawi, Munlazam, t. X, p. 166.
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 recompenser ceux qui le servaient. A propos du sermonnaire
 al-'Alawt, maitre d'Ibn al-DjawzT, Ibn al-Althr 6crit : <( Il tint
 seance de sermonnaire A la mosqu6e du palais, a la madrasa

 Tadjiyya, au riba.1 Sa'ddal. II obtint un grand succes aupres des
 Hanbalites. Il gagna beaucoup d'argent pour avoir manifest5
 son accord avec eux ) (1). Cependant en ce qui concerne l'identi-
 fication plus precise des initiateurs de cette datation, il y a
 peut-etre une indication a voir dans le fait suivant : Djildni dont
 on n'avait jamais entendu dire jusqu'alors qu'il ait dirig6 la
 priere funeraire de quiconque est mentionn6 par Ibn Radjab

 comme ayant dirige en 528/1133 celle du fal.h hanbalite a la fois riche et de grande influence 'Abd al-Wdhid Ibn Shanif (2).
 Ibn al-DjawzT ne va-t-il pas en effet jusqu'a se glorifier de le voir
 assister a sa s6ance inaugurale de sermonnaire a la grande
 mosquee al-Mangsr en 527/1132 (3). Or ce personnage est
 fonctionnaire de l'administration des Tirkdt, autrement dit des
 successions. On est donc en droit de se demander si ce ne serait

 pas par un tel intermediaire que Djilini aurait obtenu de se voir
 confier la madrasa de son ancien maitre. Quoiqu'il en soit la
 promotion de Djildni sermonnaire a la fonction de directeur a vie
 d'une madrasa ouvre une nouvelle phase dans son existence.
 Elle marque un progres dans l'6chelle d'honorabilit6 sociale et
 asseoit d6finitivement sa r6putation. Mais elle fixe aussi son
 cadre de vie et d'activit6 jusqu'a la fin de ses jours. Tout en
 poursuivant son activit6 de sermonnaire a succes, ce que Ibn
 al-DjawzT confirme dans sa notice n6crologique (4), Djilini sera
 dor6navant 6galement et jusqu'd sa mort en 561/1165, pro-
 fesseur de fikh hanbalile. Une information que nous n'avons
 pas de raison de mettre en doute, rapportee par Ibn Radjab
 sous le nom de Muwaffak al-DTn Ibn Kuddma et de son cousin
 'Abd al-Ghani nous confirme le fait (5). H6berges comme
 6tudiants pensionnaires dans la madrasa de Djil5ni moins d'un
 mois avant sa mort leur emploi du temps aurait 6t6 le suivant :

 (1) Kdmil, t. VIII, p. 310.
 (2) Dhayl, t. I, p. 186.
 (3) Munta;am, t. X, p. 30.

 (4) Muntazam, t. X, p. 219.
 (5) Dhayl, t. II, pp. 6, 133.

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:37:05 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 eABD AL-KADIR AL-DJiLANI PERSONNAGE HISTORIQUE 95

 ils avaient deux legons de fikh par jour, Muwaffak al-Dtn 6tu-

 diait l'ouvrage de Khirak. (1), et 'Abd al-GhanF travaillait la Hiddya (2). Les informations mises sous le nom de 'Abd al-
 Wahhdb fils de DjildnI ne vont pas dans un sens different :
 ( Mon pere parlait trois fois par semaine, le vendredi matin et
 le mardi soir a la madrasa, le dimanche matin au ribd.l (il s'agit
 sans doute toujours de l'emplacement de plein air de la HIalaba
 car, nous le preciserons, nous ne pensons pas que Djilani ait
 jamais dirig6 de ribd.1)... il fit cela quarante ans durant, de
 l'ann6e 521 " l'annee 561. Il enseigna le fikh et fit fonction de
 mufti pendant trente-trois ans de l'ann6e 528 a sa mort. Deux
 r6citateurs (kurrd') parfois trois l'assistaient durant ses seances
 de wa'z. II faisait une r6citation non module,> (3). On voit qu'il
 y a loin de cette description a l'image que les mimes biographies

 confr6riques, qui ne sont pas d'ailleurs a une contradiction pros,

 nous presentent de Djildni, celle d'un shaykh de rib4t, aux disciples innombrables r6gnant sur une armee de sectateurs qui

 propagent de par le monde les principes de sa .arika mystique.
 Du point de vue materiel, DjildnI directeur de madrasa a sans
 nul doute v6cu lui et sa nombreuse famille des revenus que leur
 assuraient les wakf de sa madrasa. Nous ne pouvons douter ni
 de l'existence ni meme de l'abondance de ces wakf. En effet ils
 paraissaient avoir excite la convoitise de Ibn al-Djawzf lui-
 meme. Ibn Radjab rapporte a ce propos un incident post6rieur
 h la mort de Djilni mais fort significatif (4). Ibn al-DjawzT avait
 reussi ' la faveur du vizirat de Ibn Yanus, ennemi personnel de
 la famille Djildni, a arracher la direction de l'institution aux
 descendants du shaykh 'Abd al-IKfdir. En 590/1193 cependant,
 il doit la rendre a la suite d'un revers de fortune fort courant a

 l'6poque. Il se voit alors accuse par son ancienne victime 'A bd al-
 Salam petit-fils de Djildni d'avoir dilapide a son profit personnel
 < les revenus provenant des wakf de la madrasa >. Nous savons

 peu de choses sur le shaykh 'Abd al-.KEdir durant la dizaine

 (1) Al-Khiraki, hanbalite du Ive/xe sidcle, voir Tabalcdt al-gandbila, t. II, p. 75.

 (2) al-Hiddya, ouvrage de AbM l1-Khal.l.db al-Kalwadhdnf, mort en 570/1116,
 consid6r6 comme professeur de fith de Djlini.

 (3) Thdhifi, K.ald'id, p. 18. (4) Ibn Radjab, Dhayl, t. I, p. 426.
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 d'ann6es qui suit son installation dans la madrasa de Mukharri-
 mi. I1 parait avoir fait restaurer et agrandir l'institution grcice
 a l'aide en argent et en nature de ses nombreux admirateurs (1).
 Le fait a fourni l'occasion de nombreuses l6gendes du plus pur
 style confrerique. La seule mention precise le concernant durant
 cette p6riode est due a Ibn al-DjawzT. Elle est datee de l'ann6e
 534/1139 : un homme de bien du quartier de Bdb-al-Azadj
 mourut, on se r6unit pour faire la priere funeraire a la madrasa
 de 'Abd al-Kadir; mais lorsqu'on voulut le laver, il se mit a
 6ternuer, il 6tait vivant. Un autre d6funt ayant 6t6 amen6, les
 gens qui s'6taient assembles pour le premier firent la priere sur
 le second (2) ). Cette petite anecdote qui met en scene Djilni
 nous confirme la stabilit6 de son mode de vie et la persistance
 de sa renommee sinon dans Baghdad toute entiere du moins
 dans le quartier de Bdb al-Azadj oif il 6tait install6.
 Le cadre et le mode de vie de notre personnage paraissent

 dor6navant fixes et ne semblent pas avoir vari6 sensiblement
 jusqu'd sa mort. Cependant, a partir de l'ann6e 541/1146 sa
 courbe de notori6t6 va consid6rablement 6voluer dans le sens

 d'une extension de renommee si l'on en croit les quelques
 indices que nous ont laiss6s des auteurs comme Ibn al-Djawzf,
 Ibn Radjab et Ibn Khallikdn. Cette 6volution coincide A peu
 prds exactement avec le renouveau du pouvoir califal et la
 reprise en main par le Calife de tous les instruments de son
 pouvoir y compris les instruments ideologiques. C'est done
 le problUme des rapports de DjladnT avec le pouvoir politique de son
 temps qui va se trouver pose. La encore les quelques indications
 relativement sclres que nous poss6dons ne concordent pas avec
 l'image que l'on se fait traditionnellement du Shaykh 'Abd
 al-Kadir, celle d'un opposant politique. C'est en rabT II de
 l'ann6e 541/1146 que Djilni est appele apparemment pour la
 premiere fois non seulement a diriger la priere funeraire d'un
 personnage c6hlbre, mais surtout a le faire dans le cadre de la
 mosquee du palais. Le defunt est le IIanbalite 'Abd Allah Ibn
 'Al lecteur du Coran, homme d'adab, ?ascete, grammairien,

 (1) Muntazam, t. X, p. 219. Dhayl, t. I, p. 291.
 (2) Muntazam, t. X, p. 85.
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 mais c61'bre surtout par sa qualit6 de petit-fils du grand
 IHanbalite de la deuxieme moitie' du ve/xIe siecle, Aba Mansar

 al-Khayyd.l (1). La chose n'est pas aussi anodine qu'il y paralt
 dans le contexte de l'6poque. En effet le djami' al-Kasr est situe'
 dans l'enceinte du palais califal. L'agrement du Calife est done
 pour le moins necessaire pour y acceder. Nous voyons d'ailleurs
 au cours des annees suivantes le Calife en faire refuser l'acces

 au fak.h shafi'ite Yasuf al-Dimashk. qui avait 6te nomme professeur a la madrasa Niizdmiyya sous la pression sultanale et
 sans son agrement (2). En outre si nous faisons r6ference au plan
 de la politique g6nerale pour mieux comprendre la faveur dont
 Djillni est l'objet d'apres ce petit fait, la situation est la sui-
 vante : le Calife al-Muktaf7 avait te dcsign6 en 530/1135 dans
 des conditions qui le mettaient en situation d'inferiorite totale
 tant vis-a-vis du sultanat que du nouveau vizir 'Ali Ibn Tirdd,
 puisqu'il avait accede au pouvoir apres proclamation de la
 d'cheance de son predecesseur le Calife al-Rdshid (3). Depuis
 lors, il s'6tait tres progressivement employe ' aliminer ceux qui
 l'avaient fait calife pensant compter sur sa docilit6. Il ne neglige
 pas pour ce faire d'user des moyens d'action les plus divers.
 Ne disposant encore pratiquement d'aucun moyen de contrainte
 materielle, il ne dedaigne pas d'utiliser des moyens d'action
 d'ordre ideologique. C'est ainsi qu'il autorise le sermonnaire
 shdfi'ite ash'arite Ibn al-'IbadT a precher a la mosquee du palais
 precisement en 541/1146 et le maintient en place malgre les
 pressions du sermonnaire al-GhaznawT rallie au clan sultanal qui
 preche lui aussi a la mosquee du palais et constitue alors une
 veritable puissance a Baghdad (4). Ne pouvant encore agir contre
 lui directement, le Calife lui oppose un rival ayant pour mission
 inavouee de le <(contrer ~. La presence de Djillni membre d'un
 parti politico-religieux traditionnellement lie au califat, a la
 mosquee du palais en une occasion quasi-officielle la meme annee,
 ne peut done apparaltre que comme la marque d'une faveur

 (1) Muntaram, t. X, p. 122; Dhayl, t. I, p. 212.
 (2) Muntazam, t. X, p. 142.
 (3) Sur le r6gne de Muctcafl, notre these, pp. 47, 70.

 (4) Muntazam, t. X, p. 166.

 7
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 califale. Elle s'inscrit dans la lactique de grignotage antisultanale
 entreprise par le Calife pour restaurer son pouvoir. N'oublions
 pas que c'est l'annee suivante qu'aura lieu la nomination du
 fameux vizir califal Ibn Hubayra lui aussi membre du clan
 traditionnaliste (1). De plus quand on sait la manibre dont le
 Calife et son vizir traiteront les ideologues li6s au clansu Itanal
 lorsqu'ils auront les mains libres (2), il parait peu raisonnable de
 dire que Djillni ait t6 un opposant politique actif au pouvoir
 califal de son temps. Il semble au contraire qu'il ait pleinement
 accept6 de jouer le jeu du Calife ainsi que la plupart des membres
 du clan traditionnaliste " son 6poque. Prenons par exemple
 l'affaire de Ibn al-Murkhim rapportee par les biographies
 confreriques pour accr6diter la l6gende de l'ind6pendance
 frondeuse de Djillni par rapport au Calife. Les Kald'id rappor-
 tent (3) : (< I1 (Djilini) blamait ceux qui investissaient les hommes

 injustes. Lorsque al-MuktafT investit le .Kdd injuste... Ibn al-Murkhim il dit en chaire : tu as soumis les musulmans au pire
 des injustes, que r6pondras-tu demain au Seigneur des mondes...
 le Calife se mit a trembler, a pleurer et destitua sur le champ le

 .Kdr... #. En fait le personnage incrimin6 est nomm6 par MuktafT dans un poste de judicature dote des plus larges comp6-
 tences. Il semble avoir eu pour principale mission occulte de

 S(contrer F l'action du .KdIdT al-Kud.at, Aba l-K.asim al-ZaynabT, dernier repr6sentant du clan de l'ancien vizir encore en place (4).
 Si l'on en croit Ibn al-DjawzT c'6tait un personnage peu scrupu-
 leux quant aux moyens d'accroitre sa fortune personnelle.
 Malgr6 les critiques dont il est I'objet et le fait notoire qu'il
 accepte les ( pots de vin ~, il sera n6anmoins maintenu en
 fonctions par al-Muktafi sans doute plus soucieux en l'occurrence
 d'efficacite que d'honnftet6. C'est seulement son successeur
 al-Mustandjid qui destituera celui qui avait 6t#e l'un des hommes
 lige de son pr6decesseur (5). La nature des rapports que Djilni

 (1) Sur Ibn Hubayra, G. Makdisi, E.I. (2). Herbert Mason, thbse sur Ibn Hubayra,
 Cambridge Mas, 1971.

 (2) Affaire de 545, Muntazam, t. X, p. 147.
 (3) Kald' id, p. 6.
 (4) Muntazam, t. X, p. 136.
 (5) Muntazam, t. X p. 194.
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 n'a pas manqu6 d'avoir avec un pouvoir califal fort preoccupe
 de contr6le ideologique pour en avoir utilis6 les armes dans les
 moments critiques nous apparait encore surtout en deux occa-
 sions. En 553/1158 meurt a Baghdad le celebre Muhaddith
 'Abd al-Awwal Ibn 'IsaI Aba l-Wakt. Ce personnage originaire
 de Herat 6tait arrive a Baghdad en 552/1157. Le tout Baghded
 s'6tait pr6cipit6 aux seances durant lesquelles il faisait montre
 de ses talents de rapporteur des SahTh de BukhdrT et de Muslim.
 Quand il meurt c'est Djil5ni qui dirige la priere funeraire a la
 mosquee du palais (1). La chose est encore plus significative que
 la premiere fois du point de vue politique. Nous sommes arrives
 en effet a une p6riode ofi le Calife est entierement d6barrass6 de
 toute espece de tutelle et nous l'avons vu s6vir avec la plus
 extreme vigueur contre tous ceux qu'il savait l'avoir desservi.
 Il y avait parmi eux des personnages bien plus puissants que

 ne le fut jamais Djilini (2). Si donc le shaykh 'Abd al-.KIdir est admis dans ce contexte a diriger une priere funeraire de cette
 importance a la mosquee du palais, c'est non seulement qu'il est
 c6l'bre mais en grande faveur. Cette faveur perceptible au moins
 a deux reprises sous le regne de al-MuktafY ne se dementit pas
 sous celui de son successeur. En effet en 555/1160 h l'issue du
 mois de deuil de son pere, al-Mustandjid fait proceder a la
 traditionnelle remise de robes d'honneur consecutive a tout

 avenement. Ibn al-DjawzT lui-meme gratifie de cet honneur en
 mentionne les autres beneficiaires au plan ideologique (3). Or
 Djilini figure dans la liste. En dehors de la relation deji citee
 concernant la permanence des activites de Djilini jusqu'd
 l'extreme fin de sa vie, nous n'avons trouv6 aucun autre 'l6ment
 historiquement verifiable apportant des informations supple-
 mentaires sur les dernieres annees du shaykh 'Abd al-Kidir.
 Ce qui semble cependant incontestable c'est qu'en 555/1160,
 Djilini n tait parvenu au sommet de sa renommee sur tous les
 plans. L'honneur dont il est l'objet de la part du nouveau calife
 constitue un couronnement de sa carriere autant qu'une marque
 d'integration positive a la societe califale dont il fait partie.

 (1) Ibn Khallikin, Wafaydt, t. I, p. 332; t. III, p. 227, Bayrut 1970.
 (2) La chute de Ghaznawl en 549/1141, Muntazam, t. X, p. 166.
 (3) Muntapam, t. X, p. 194.
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 IV. QUELQUES REMARQUES

 Nous voudrions toutefois avant de conclure faire deux series

 de remarques, la premiere concernant une l6gende tenace qui
 fait de Djildni non seulement un directeur de Madrasa mais de
 ribad, la seconde portant sur les rapports du fakTh hanbalite
 Djladnt et de la mystique.

 1) Djfldnt directeur de ribit : Une le'gende.

 En ce qui concerne tout d'abord DjilinI directeur de ribda,
 une mise au point nous semble s'imposer. S'il fut directeur de
 madrasa, Djil5ni n'a jamais a notre avis dirig6 de ribda. II faut
 dire que la chose aurait admirablement cadr6 avec sa destinie
 posthume de patron de confrerie. Des l'abord certains faits sont
 troublants concernant ce pr6tendu ribat. En effet on ne trouve
 aucune mention ni du lieu ni de la fondation, ni de la cession
 eventuelle de ce ribat! dans les chroniques de la p6riode. D'autre
 part l'int6ressante etude moderne de Mustafa Djawdd sur les
 rubut baghdadiens pourtant fort bien documentee ne mentionne
 nulle trace d'un ribal ayant 6te dirig6 par Djilini (1). En fait
 l'attribution d'un ribat au shaykh 'Abd al-Kidir parait reposer
 sur les donn6es suivantes : Ibn al-Athfr historien du vIIe/
 xIIIe siecle, dont nous avons vu qu'il 6tait parfois sujet a caution
 concernant les faits qui nous int6ressent, attribue a Djil5ni la
 direction d'une madrasa et d'un ribal dans la notice necrolo-

 gique qu'il lui consacre (2). Ibn Radjab contemporain du vIIIe/
 xIve siecle et donc permeable aux influences confreriques
 mentionne a plusieurs reprises le ribt de Djildni dans son
 Dhayl (3). Il y a nous semble-t-il " propos de ce pr6tendu ribdt
 deux s6ries de confusions. Un ribdt a certes exist6 a Bdb al-
 IHalaba pros du rempart de Mustazhir, precis6ment sur l'empla-
 cement oPf Djil*nI tenait s6ance de sermonnaire. Mais ce ribdt

 (1) Mustafd Djawfd, al-Rubut al-Baghdddiyya, Surner (10) 1954.
 (2) Kdmil, t. IX, p. 94.
 (3) Dhayl, t. I, pp. 290, 385.
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 existait avant que Djildni ne commence a precher puisque
 Ibn al-DjawzT le mentionne en 520/1126 (1). En outre 6tant
 donne le fait que nous ne savons rien, ni des fondateurs ni des

 b6n6ficiaires, ni de l'activit6 de ce ribdt., sommes-nous bien scirs
 qu'il s'agisse d'un 6difice destin6 a des mystiques ? L'histoire du
 mot ribda 6tant loin d'etre faite, le terme ne recouvre-t-il pas une
 r6alit6 autre que celle que nous imaginons ? La deuxieme serie
 de confusions est faite notamment par Ibn Radjab lorsqu'il nous
 dit que Sa'd Ibn Marzan k qui arrive a Baghdad en 564/1168 pour
 6tudier le fikh s'installe dans le ( ribda du shaykh 'Abd
 al-Ka~dir > (2). Il semble que Ibn Radjab veuille parler en r6alit6
 non du ribadt de DjIlInI qui n'existe pas mais de celui fond6 par
 un de ses disciples hanbalites, AbiM al-Thand' Mahmad al-
 Na"dl (3) situ6 comme la madrasa de DjilinI dans le quartier de
 Bdb al-Azadj et servant de logement "a de nombreux fukahd'
 hanbalites venus 'a Baghdad faire des 6tudes ou un s6jour.
 Il n'y a rien la de surprenant. Le ribdl al-Na"dl, l'un des premiers

 ribd.t hanbalites remplissait en l'occurrence la meme fonction
 que la plupart des ribdl relevant du clan oppos6 tels que le
 ribat AbM Sa'd (4). Ce dernier recevait en effet continuellement
 les fukcaha' et sermonnaires khorasaniens de passage a Bagh-
 dad (5). Enfin nous pouvons suivre la trace de la madrasa de
 Djilini dans sa succession au moins jusqu'au milieu du VIIe/
 xIIIe si6cle. Elle est alors dirig6e par un arriere-petit-fils du
 shaykh 'Abd al-IKdir issu de la branche de son fils 'Abd al-
 Razzdk (6). Par contre a aucun moment nous n'entendons parler

 de la transmission d'un ribit, dans la succession de Djilini. C'est pourquoi, sans pr6juger de l'existence d'un ribadt Kadirite
 a une 6poque posterieure, nous pensons etre en mesure de nier

 cat6goriquement l'existence d'un ribat, dont le directeur aurait et' 'Abd al-Kidir al-Djilani.

 (1) Muntapam, t. IX, p. 259.
 (2) Dhayl, t. I, p. 385.
 (3) Dhayl, t. II, p. 53.
 (4) Sur le ribit Abi2 Sa'd, G. Makdisi, Ibn 'Aqil; notre these, p. 140; Muntazam,

 t. IX, p. 121 ; Kamil, t. IX, p. 167.
 (5) R61e d'h6bergement des ribdt, notre these, p. 152; Muntazam, t. IX, p. 121;

 Kdmil, t. IX, p. 167.
 (6) Dhayl, t. II, p. 265.
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 2) 'Abd al-IKadir al-Djlajnt et la mystique.

 Le dernier probleme important qui se pose concernant
 Djildni personnage historique est celui de ses rapports avec la
 mystique. Si l'on en croit les biographies confr6riques et les
 sources qui en d6pendent, DjIl1ni aurait 6t6e l'objet de la v6n6-
 ration de ses contemporains en tant que Mystique et Saint de
 l'Islam. II aurait 6t6 l'objet de visite pieuses (ziydr~t). On aurait
 fait des voeux (nudhar) par son entremise. II aurait accompli de
 nombreux prodiges (karamdt). II aurait eu d'innombrables
 disciples et novices et aurait 6 t gratifi6 de ahwdl tout fait
 extraordinaires. Autrement dit, Djilni se serait comportd6 aussi
 bien comme un thaumaturge excellant dans l'exploitation de

 ses talents que comme un maitre de .arkca ne le c6dant en rien
 a ses pairs en la matiere quant l'importance de sa personnalit6
 mystique et au nombre de ses sectateurs. La r6alit6 historique,
 nous l'avons vu, est bien loin de confirmer ces donn6es. Ibn al-
 Djawzi qui constitue pour nous un point de r6f6rence en sa
 qualit6 de contemporain, pr6sente Djilani comme un sermonnaire
 de renom, un fakTh hanbalite et un homme jouissant d'une
 certaine r6putation d'ascse (zuhd). La chose n'a rien d'extra-
 ordinaire 6tant donne l'appartenance de DjTl5ni au mouvement
 traditionnaliste. En effet les hommes qualifi6s de zuhhdd, parce
 que particulirement pieux et s'adonnant a des d6votions
 sur6rogatoires 6taient nombreux dans ce milieu. Mais il ne parle
 a propos de Djilani ni de prodiges ni surtout de thaumaturgie.
 Il ne mentionne meme pas les relations, rapportees par l'ensemble
 des sources poste6rieures. de Djil~nT et de Ijammad al-Dabbas.
 Cela laisse 6videmment planer un point d'interrogation sur la
 r6alite6 de ces relations. Or nous pouvons tre pratiquement
 certains que si Dj!lini avait vraiment d6fray6 la chronique en
 la mati"re Ibn al-DjawzT, qui 6tait son rival, ne l'aurait pas plus
 6pargn6 qu'il ne l'a fait de Dabbas et de bien d'autres de ses
 contemporains (1). Le rapport de Djilani a la mystique semble
 done bien plus se situer au plan des id6es qu'a celui de la pratique
 quotidienne et en tout cas ne revetir aucun caractere d'extra-

 (1) Muntazam, t. X, pp. 22, 204.

This content downloaded from 201.153.179.73 on Thu, 22 Feb 2018 02:37:05 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 (ABD AL-KADIR AL-DJILANI PERSONNAGE HISTORIQUE 103

 vagance. La refutation que Ibn al-Djawzi avait faite du shaykh
 'Abd al-Kddir ressortissait done vraisemblablement du seul

 niveau du d6bat ideologique.
 Si le rapport de Djildni a la mystique est bien tel que nous le

 pensons, c'est dans les deux principaux ouvrages qu'il nous a
 laisses que nous pourrons en trouver l'expression (1) : sa profes-

 sion de foi al-Ghunya li-tldlibi t.arik al-jHakk et le petit recueil de
 sermons intitule Fulah al-ghayb. L'authenticite de ce dernier
 recueil qui aurait 6te reuni par son fils 'A bd al-Razzda ne parait
 pas faire de doute, puisque Ibn Taymiyya lui-meme en a fait
 un commentaire (2). Il est bien evident que dans une 6tude aussi
 breve que celle-ci nous ne saurions accorder a la question du
 rapport de Djildn !a la mystique les longs d6veloppements
 qu'elle requiert. Nous pouvons neanmoins faire quelques
 remarques et donner certaines indications concernant notam-
 ment la relation qui a notre avis lie la pens6e de Djilini a l'avenir
 de la mystique de type confrerique.

 A une 6poque oui le mouvement mystique en general etait en
 pleine expansion et n'allait pas tarder a trouver, grace a la mise
 en place des structures confr'riques, un champ de d6veloppe-
 ment encore plus considerable, les idles de Djildni vont incontes-
 tablement dans le sens de l'6volution en cours. On peut meme
 dire qu'il est, durant le vIe/xIIe siecle, l'un des principaux
 mediateurs entre le mysticisme en general et le mouvement
 traditionnaliste auquel il appartient. Il est sans doute l'un de
 ceux grace auxquels ce meme mouvement traditionnaliste
 prendra au cours des deux siecles suivants, le tlournant du
 confre'risme *. Certes, Djilini garde une attitude pour le moins
 ambigu6 mais plut6t r6serv'e sur les 6pineuses questions de
 l'admission ou de la non-admission du rakcs et du samd' (3). Mais
 il ne s'agit Ia que de manifestations ext6rieures n'ayant pas une
 importance fondamentale. Ce qui par contre est tout a fait
 nouveau et touche a l'essentiel, c'est la conception positive que

 (1) De nombreux autres ouvrages, recueils de sermons, litanies, po6mes
 mystiques sont attribues i Djildni mais leur authenticit6 paratt contestable.

 (2) Brockelmann, Geschichte der arabischen Literatur, suppl. II, p. 123.
 (3) Ghunya, t. I, p. 179.
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 Djillin se fait des mystiques en tant que cat6gorie socio-
 religieuse relativement autonome. En effet jusque-la dans les
 ouvrages de type traditionnaliste cette categorie particuliere
 de croyants que sont les mystiques n'6tait jamais envisagde
 isolement et en tant que telle. Les mystiques ressortissaient
 au statut du croyant en general, qu'il soit homme de marchd,
 prince de ce monde ou fasse partie des 'Ulamd'. La mystique
 n'6tait traitee a part qu'au niveau de ses deviations et de ses
 tendances aberrantes dans la partie consacr6e aux bida' (1).
 Or dans la Ghunya nous constatons que les croyants d6tenteurs
 du statut de candidat mystique (murtd) ou de maitre en la
 matiere (shaykh) se voient traites d'une maniere tout a fait
 particuliere et appliquer des criteres diff6rents de ceux qui le
 sont au reste des croyants :non seulement le shaykh 'Abd al-
 K1Idir (2) admet que les mystiques vivent de leur mystique
 comme d'autres le font d'un quelconque moyen de subsistance
 relevant de la notion generale de kasb, mais il les autorise sous
 certaines conditions a vivre de mendicild (3). Or dans la partie
 du meme ouvrage reservie au statut des croyants en gen6ral, il
 proscrivait formellement cette pratique (4). Dans une telle
 optique les mystiques ne beneficient done pas seulement de
 privileges d'ordre id'ologique, mais, ce qui plus lourd de conse-
 quences, de privileges d'ordre socio-economique relevant des
 moyens d'existence et du mode de vie. Or, il est bien evident
 qu'un mouvement socio-ideologique comme le mouvement
 confrerique n'aurait pu naitre et se developper d'une maniere
 durable s'il n'avait precisement joui de ce type de privileges
 dans l'ordre 6conomique. L'6volution est considerable si l'on
 songe que, dans le mouvement traditionnaliste en particulier,
 que l'on ait t6 ou non zahid, il n'6tait pas question de vivre
 fitt-ce d'un salaire d'enseignement (5) et que tout un chacun
 exergait un metier en general lie a l'activit6 artisanale ou

 (1) Voir notamment les professions de foi des IHanbalites Ibn Baltla et Barbahari.
 (2) Voir la partie de la Ghunya intitul6e Kildb Addb al-Muridin, pp. 158-199.
 (3) Ghunya, pp. 174, 178.
 (4) Ghunga, p. 31.
 (5) Dhayl, t. I, p. 201.
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 marchande du sak (1). Le march6 ~tait alors consider~ comme
 un lieu ofi fleurissait la vertu, tandis que pour Djildni et ses
 contemporains, il est devenu un lieu de perdition et que les
 ahl al-kasb se situent d6sormais tout en has de l'6chelle d'honora-

 bilit6 sociale (2). Certes Djilini ne parle pas de la vie dans les
 ribdt et ne cite ce mot dans la Ghunya que pour declarer qu'il ne
 parlera pas dans son livre des pratiques des mystiques pen-
 sionnaires de ribdt (3). Mais sa reserve s'explique par le caractere
 inachev6 de l'volution en cours et surtout par les r6ticences
 que le mouvement traditionnaliste auquel il appartenait mani-
 festait a l'6gard de ce mode de vie d'un type nouveau. Les
 premiers ribdt que l'on puisse rattacher au mouvement hanba-
 lite datent en effet au plus tot de la deuxieme moiti6 du vie/
 xIIe siecle (4). Ils revetent donc encore un caractere exceptionnel
 et experimental. Quant a leur specialisation d6finitive au profit
 des mystiques, elle est encore plus tardive et semble dater de
 l'epoque du Calife Ndsir (5). Cependant au niveau des principes
 il ne fait pas de doute que Djilini est l'un de ceux qui ont
 franchi un pas d6cisif dans l'6laboration d'un statut particulier
 pour les mystiques. Peu importe qu'il se soit abstenu ensuite de
 preciser sous quelles formes concretes il envisageait la mise en
 application de ses conceptions. Les g6nerations posterieures s'en
 vont tres vite chargees tout au long du vIIe/xIIIe siecle.

 Ainsi donc A bd al-KIa dir al-DjWladn dont nous nous 6tions
 donn6 pour objectif d'6tudier la personnalit6 historique apparait
 sous des dehors bien differents de ceux que nous pr6sentent les
 biographes du patron de confrerie, qu'il est devenu seulement
 a titre posthume. S'il n'a rien du maitre de TarTka regnant sur
 des disciples innombrables ni du patron en thaumaturgie qui
 faisait trembler jusqu'au Calife, il nous apparait comme un
 homme de son 6poque au plein sens du terme. Sa reussite tardive
 n'est pas due a une renommee a base de mysticisme, mais a
 l'utilisation judicieuse qu'il fait du principal moyen d'acces a

 (1) Voir le petit trait6 attribu6 4 Abi Bakr al-Khalldl, al-Hathth 'ala al-Tidjdra..
 (2) Le siCk, lieu de perdition, voir Fuldh al-Ghayb, p. 160; notre th6se p. 122;

 les ahl al-kasb, Ghunya, pp. 31, 32.
 (3) Ghunya, p. 182.
 (4) Notre those, pp. 143, 145.
 (5) Notre thWse, pp. 82, 84, 145, 146.
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 la notoriete de son temps : le wa'z. Il sait ensuite asseoir durable-
 ment sa r6ussite sans toutefois renoncer a sa carriere de sermon-

 naire, en se faisant confier la charge lucrative et stable de
 directeur de madrasa et donc de professeur de fikh qui sera la
 sienne jusqu'a la fin de ses jours. Au plan politique, li6 au parti
 traditionnaliste dis son acces a la renommee pour avoir pris fait
 et cause pour lui "a un moment critique, en qualit6 de sermon-
 naire, son attachement i ce parti ne se d6mentit pas tout au
 long de sa vie. Le mouvement politico-religieux auquel il
 appartient 6tant li6 au devenir du pouvoir califal, il participe
 en meme temps que lui au renouveau et a la restauration de ce
 pouvoir. Loin d'avoir 6te un opposant ou un censeur du Califat
 comme l'ont pr6tendu les biographes confreriques, il jouit au
 contraire de la faveur califale a son niveau d'ideologue. Au plan
 historique Djil5ni repr6sente donc un homme parfaitement
 int6gr6 ea son 6poque, et ayant su profiter au moment opportun
 des possibilites de promotion qu'elle offrait. Mais Ia ne r6side
 6videmment pas la base de sa renomm6e posthume. En effet si
 la reussite de Djildni homme du vIe/xIIe siecle a 6t6 exemplaire,
 celle de l'ideologue th6oricien de l'6laboration d'un statut
 autonome pour les croyants relevant du mysticisme, tant au
 niveau des id6es qu'au plan mat6riel des conditions d'existence,
 est plus grande et plus retentissante encore. Le succes posthume
 de Djilini qui est revendiqu6 par les mystiques de tendance
 traditionnaliste aussi bien que par des Shdfi'iles, au point que
 certains en font l'Imam des Hanbalites et des ShZfi'ites de son

 temps a Baghdad, vient non seulement de l'adaptation de ses
 id6es a l'une des grandes tendances socio-ideologiques de son
 6poque, mais au succes que devait connaitre cette tendance
 sous la forme du mouvement confrerique au cours des siecles
 suivants. II 6tait donc naturel que cette tendance reconnaisse
 en Djilni un de ses initiateurs et lui attribue la tres grande
 renomm6e posthume qui fut la sienne. C'est cette ad6quation
 des id6es de DjilinI a une ligne d'evolution qui sera precis6ment
 celle qui soustendra le mouvement confr6rique a naltre, qui a
 fait que Djilani n'a pas seulement 6t6 un personnage important
 et repr6sentatif de son 6poque, mais l'un des grands ancetres
 du mouvement confr6rique.

 Jacqueline CHABBI
 (Paris)
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 THE GREAT YASA OF CHINGIZ KHAN

 A RE-EXAMINATION (C2)

 AL-MAQRIZi'S PASSAGE ON THE Yisa UNDER THE MAMLUKS

 In the preceding pages we dealt with the general background
 of Mamluk-Mongol relations, tried to sift the proven or almost
 proven Mongol influences on the Mamluks, and attempted to
 show that numerous misconceptions exist about these relations
 and influences in general and about the position of the Ydsa in the
 Mamluk Sultanate in particular. We shall now turn to the
 examination of the evidence furnished by the sources on the
 Yasa in that Sultanate and start with the evidence of al-

 Maqrizi. We shall give here the translation of his passage
 on the hajib and on the Yasa, with the exception of the part
 dealing with that Code's contents, which will be given else-
 where (1), and with a few other omissions. Then we shall try
 to establish the degree of the veracity of our author's various
 assertions.

 "On the Office of the .Hajib

 "The office (literally: rank) of the .hdjib was very important and venerated in the Mamluk sultanate. It was second only to

 the office of the viceroy (nd'ib al-salt.ana). The chief chamber-
 lain is called haijib al-hujjdb. It lay within his authority to

 (1) In the full version of Section A of this study.
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 judge (literally: judge justly) the amirs and the army sometimes
 independently, sometimes in consultation with the Sultan and
 sometimes in consultation with the viceroy. He was also
 charged with presenting those who wanted to meet the Sultan
 and those who arrived [in the capital from other places] (1), and
 with reviewing the troops. When there was no viceroy, (2)
 it was he who occupied the first rank [among the office holders]
 and who performed many of the viceroy's functions. The
 ha-jib's authority did not extend beyond judging disputes and
 controversies arising amongst the soldiers over matters concern-
 ing their feudal fiefs and the like. (3) In the past (ftfm-salaf)
 none of the hujj*b ever tried cases which are within the domain
 of the shari'a like litigations between husband and wife and
 between debtors and creditors (ka-ladd'f al-zawjayn wa-arbdb
 al-duyin). Such cases were tried exclusively by the Q0idis
 (quddt al-shar'). It has always been customary (wa-la-qad
 'ahidn& d&'iman) that a [government] clerk or a tax farmer and
 the like would run away from the presence [court?] (bab) of the
 hajib to the presence [court?] (bab) of one of the qddis and
 seek protection in the judgment of the Islamic law (yastajfr
 bi-hukm al-shar'). [Once he had been given that protection]
 nobody would try to take him away from the qddT's guardian-
 ship. (4) Some of these [seekers of refuge] would remain for
 years and months in the qadf's custody (larsim) (5) for the sake

 of protecting them from the [molesting] hands of the .hajibs. Later on, however, this situation has changed. Nowadays the
 term hajib has become a name for a group of amirs who pose as
 judges of the people (al-hukm bayna al-nds), (6) for no reason

 (1) Man yata'arrad wa-man yarid of de Sacy's text (Chrestomathie Arabe, II,
 p. 55, 1. 6) is to be preferred to man yadri~d wa-man yarudd of the Bfiliq text (Khitat,
 II, p. 219, 1. 14).

 (2) Namely, when the office of the viceroy was vacant or was abolished. On
 this see below.

 (3) This is a loose translation, but which, in my view, gives al-Maqrizi's correct
 idea.

 (4) The same as in note 3.
 (5) TarsIm has usually a bad sense, but not in the present context.
 (6) This expression is very common in connection with cases tried by the

 Muslim ruler or one of his representatives, including the hd.jib.
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 other than ensuring themselves with a daily fixed income
 [the providing of which] they impose on the chief orderly

 (ra's nawbat al-nuqabd'). (1) Quite a few of these [.hdjibs]
 do not possess, in addition to the title amir, a feudal fief (iq.ld'),
 and [therefore] they make their living solely from [the income
 they receive by] trying the people iniquitously. (2) The

 h.jibs nowaday thus judge everybody from amongst the population, be he dignified or humble, and irrespective of
 whether the case is shar'l or siydsi according to their false allegat-
 ion (sawd'an kana al-hukm shar'iyyan aw siydsiyyan bi-za'mi-
 him). If a qddT would try to take away a litigant (gharTm) (3)
 from the court (bab) of the ha-jib he would not be able to do so.

 Contrarily, the naqib of the h.jib nowadays, in spite of the
 .hdjib's despicability and baseness, and in spite of his perpetra- ting publicly abominable things, the like of which would not
 have been perpetrated by the lowest members of the mob
 -that naqTb would take the litigant (ghartm) from the

 qd.di's court, and would beat him at will, and would extort money from him as he pleases, without anybody disapproving
 of it at all. At the beginning (awwalan) the judgments

 (ahkam) of the .hjibs were called the judgment (4ukm) of
 the siydsa. This is a Satanic word (lafza shay.dniyya),
 the origin of which most people of our time do not know and
 which they utter negligently and indifferently, saying: this
 matter is not included in the domain of the sharrfa and consti-
 tutes part of the siydsa judgment (hddha al-amr mimmd Id
 yamshi ft al-ahkdm al-shar'iyya wa-innamd huwa min ahkFm
 al-siydsa). They consider this to be a trivial thing (hayyinan)
 whereas in God's eye it is a most grave one ('a~zm). I am
 going to explain the meaning of this [word]. This is a precious
 chapter (fasl 'aziz).

 (1) On the naqib and ra's nawbat al-nuqabd' see e.g. Khita., II, 223, 11. 1-9.
 (2) Literally yartaziqina min mazalim al-'ibdd might have a more moderate

 meaning: they make their living from trying the complaints of the people over

 injustice done to them (on mazalim see below). But this is definitely not what al-
 Maqrizi wanted to say.

 (3) Gharim here is, most probably, in the sense of a litigant in disputes pertaining
 to financial claims, particularly debts.
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 "On the Ordinances (Ahkdm) of the Siydsa

 "Thou shouldst know that the public (al-nds) at our time,
 nay, since the establishment of the Mamluk Sultanate in Egypt
 and Syria, is of the opinion that (yarawna anna) the ordinances
 of the law (al-ahkdm) are divided into two branches: the
 ordinances of the sharr'a (hukm al-shar') and the ordinances

 (hukm) of the siyaisa." Then our author explains the meaning
 of the terms shara'a and sasa ending his explanation of the
 second term thus: "This is the original meaning of siydsa in
 the language. Later it was applied to the code which had been
 formed for the observance of the rules of decency and propriety,
 of public interest and of good order (thumma rusimal bi-annahd
 al-qdnun al-mawdi-' li-ri'dyal al-ddab wal-masalih wa-inlizdm
 al-ahw&l). There are two kinds of siydsa: a just ('ddila)
 siydsa which punishes duly the criminal oppressor, (1) and
 which is part (?) of the sacred law (fa-hiya min al-ahkdm al-
 shar'iyya). (2) There are people who know it [i.e. know this
 kind of siygsa] and there are people who do not know it.
 Numerous books were written on the siydsa shar'iyya. The
 other kind is an iniquitous siydsa (siydsa azlima), which the
 sharT'a forbids. But the siydsa about which the people of our
 time speak, has nothing to do with this [i.e. with these two
 kinds of siydsa] (wa-laysa md yaqiluhu ahl zamdnind fi shay'
 min hddhd). (3) It is nothing but a Mongol word, the original
 form of which is ydsa, which the people of Egypt distorted by
 adding the letter sin at its beginning, and saying siydsa. They
 also added the letters alif and lam [before that distorted word]
 which made the ingorants believe it to be an Arabic word.

 (1) Al-.dlim al-fdjir might well be the sinner and criminal or the sinning criminal, or the like.
 (2) It might also mean "has a sharl'a status". De Sacy's text (p. 58, 1. 5) has

 wa-hiya min al-shart'a instead of fa-hiya min al-ahkdm al-shar'iyya of the Bfillq
 text. He translates: < celle-ci fait partie de la loi; la connoitre ou l'ignorer, c'est
 connoitre ou ignorer une partie de la loi (p. 160 of the French translation) ).

 (3) I was mistaken in stating that al-Maqrizi considers the ydsa to be siydsa
 zdlima (see part A of this author's article, SI, XXXIII, p. 105). De Sacy's transl-
 ation is the correct one (Chrestomatlhie Arabe, II, p. 160). For the implications of
 the correct translation see our analysis of al-Maqrizi's passage below.
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 The true origin of the word, however, is what I told you.
 Hearken now how this word came into being [and took root],
 until it spread in Egypt and Syria. Chingiz Khan, the founder
 of the Tatar empire in the countries of the East, established,
 after having defeated Wang Khan and having carved his own
 realm, rules and punishments (qawd'id wa-'uqbadt), which he
 registered in a book, and called it ydsa. There are people who
 call it yasaq, but the original name is ydsa." (1) Then al-Maqrizi
 mentions Ibn al-Burhin's evidence, which had already been
 analysed in Section A, and afterwards gives the contents of
 the ydsa, which are reproduced and discussed by the present
 writer elsewhere. (2) Then he describes, in the same vein as
 the earlier historians, the Mongol expansion into the lands of
 the Kipchak, which brought about the creation of the Bahriyya
 regiment and subsequently the establishment of Mamluk rule,
 and he adds: "Then [Sultan] Qutuz fought against them the
 famous battle of 'Ayn J5lfit. He defeated the Tatars and
 captured a great number (khalqan kathtran) of them, and these
 remained (sadr) in Egypt and Syria. Then, during Sultan
 Baybars' reign, the wdfidiyya became numerous, and they
 filled Egypt and Syria (kathurat al-wdfidiyya wa-malla' (3)
 Misr wal-Shim). The khutba was made on the pulpits of Egypt
 and Syria and the two holy cities in the name of King Berke b.
 Tiishi (=Jilshi) b. Chingiz Khin. Egypt and Syria became
 crammed with the Mongol peoples and their customs and manners

 spread there (fa-ghassat ard. Misr wal-Shdm bi-tawd'if al-Mughul
 wa-intasharat 'dddtuhum biha wa-t.ard'iquhum). In addition,
 the Sultans of Egypt and its amirs and armies were filled with
 the fear (ru'b) of Chingiz Khin and his descendants. The
 reverence and glorification of the Mongols (4) was merged into

 (1) This assertion of al-Maqrizi is quite inaccurate.
 (2) In the yet unpublished full version of Section A.

 (3) De Sacy's text has ja (p. 69, 1. 6) instead of \sj., which is undoubtedly a mistake. In addition, de Sacy interpreted the term kathurat inaccurately.
 Therefore, his translation of the whole sentence is misleading. He says: fles
 6trangers se multiplibrent et devinrent maltres de rl'1gypte et de la Syrie)) (p. 164
 of the translation).

 (4) Literally: Of Chingiz Khan and his descendants.
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 their [the Mamluks' (1)] flesh and blood (imlazaja bi-lahmihim

 wa-damihim mahdbatuhum wa-la'.zmuhum). (2) They [the Mamluks] (3) were, indeed, brought up in the country of Islam
 (Ddr al-Isldm) (4) and they were taught the Koran and they
 knew the provisions of the Muslim religion, [yet] they combined
 Truth and Falsehood, and joined Good to Bad [in the following

 manner]: they entrusted the Chief Qdd. with everything pertain- ing to religion, such as prayer, fasting, alms-tax and performing
 the pilgrimage; they also charged him with all matters connected
 with waqfs and orphans, and gave him the authority to judge
 all cases falling within the domain of the sharT'a (al-aqdiya al-
 shar'iyya), such as litigations between husband and wife, and
 between debtors and creditors and the like (ka-ladd'T al-zawjayn
 wa-arbdb al-duyan wa-nahwa dhdlika). As for themselves,
 however, they [the Mamluks] felt the need of resorting to the
 customs of Chingiz Khan and of being guided by the provisions
 of the ydsa (wa-ihtdja fT dhdt anfusihim ild al-ruja' li-'ddat
 Jinkiz Khdn wal-iqtidd' bi-hukm al-ydsa). For this reason they
 appointed the hadjib to act as their judge in those of their liti-
 gations which pertain to their [special] customs (li-yaqdiya
 baynahum fmad ikhtalafa fihi min 'awd'idihim), so that he would
 punish and restrain the strong and do justice to the weak in
 accordance with the provisions of the ydsa ('ald muqtadd md ft
 al-ydsa). In addition, they entrusted the haljib with judging
 cases pertaining to the [administration] of the Royal offices,
 such as disputes over feudal fiefs (iq!td'dt), etc. [They gave
 him that authority with the view] that he would carry out
 [properly] the established rules of the fiscal offices and the
 fundamental principles of [honest] bookkeeping (li-yunaffidh

 (1) Literally: the sultan, his amirs and his armies.
 (2) De Sacy is wrong in attributing this reverence of the Mongols not to the

 Mamluk military aristocracy but to the people of Egypt (( la crainte et le respect
 que les Mongols inspiraient s'etoient ml16s et comme identifis avec la chair et le

 sang des habitans de l'igypte ,,- p. 164). (3) Again de Sacy is wrong in believing that it was the Mongols, and not the
 Mamluks, who were brought up in the countries of Islam (< Cependant, comme

 ces Mongols avoient Wt6 6lev6s dans l'Islamisme , - p. 164).
 (4) As opposed to ddr al-harb, where the Mamluks were born and spent most of

 their childhood as pagans.
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 md islaqarral 'alayhi awdd"' al-dfwan wa-qawd'id al-hisab).
 These rules and principles were in the past of a very high moral
 standard. [This auspicious state of affairs lasted] until the
 Copts became the high handed and arbitrary masters (tahak-
 kama) of the sources of income and of the land revenues, and
 they established in the finance office rules forbidden by God, so
 that they would be able to consume God's property unjustly.
 "With all that [i.e. notwithstanding his wide powers], the

 .hajib [at that early period] had to refer to the viceroy or the Sultan in most cases. Furthermore, in those days the veil of
 bashfulness (hayd') had still been hanging down, and the
 shadow of justice ('adl) had still been pure, and the sharf'a had
 still been respected, and the rules of decency (hishma) had still
 been revered. Hardly anybody deviated from the truth, or
 swerved from what diffidence prescribed. If one had not been
 restrained by religion he would have been curbed by reason and
 good sense (in lam yakun lahu nahin min din kana lahu wdzi'
 min 'aql). Afterwards, however, the shadow of justice receded,
 the faces of immorality were unveiled, and injustice (jawr)
 bared its teeth, and consideration (mubcldlt) diminished, and
 diffidence vanished from amongst the people, until whoever
 wanted did whatever he liked. Since the time of the afflictions

 (mihan) which took place in the year 806/1403-4 onwards, the

 .hjibs became numerous (1) and they violated the inviolable (halaki al-hurma) and passed arbitrarily iniquitous judgments
 (tahakkamai bil-jawr), which caused the extinction of the light
 of the True Religion (al-huda). They became the tyrannous
 masters of the people, and that is because of God's disgust
 (maqi) with the inhabitants of Egypt and his determination to
 punish them for their evil deeds. He wanted them to feel the
 taste of their misdeeds, so that they might repent.

 (1) De Sacy's Arab text has la'addadat ("became numerous") (p. 64, 1. 16)
 instead of ta'addat ("transgressed") in the text of Billiq. I followed de
 Sacy's text, although I am not quite sure which of the two readings is the correct
 one. The year 806/1403-4 is considered by a number of Mamluk historians, and
 especially by al-Maqrizi, as the year in which the great turning point for the worse
 in the Mamluk sultanate took place. This is historically inaccurate. I am
 dealing with this question in a study under preparation called "The expansion and
 Decline of Cairo under the Mamluks, and its Background".

 8
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 "The first time when the haijibs acted in the Mamluk Sultanate

 as judges of the people [i.e. of the civilian population] (hakama
 bayna al-nds) (1) was during the reign of Sultan al-Malik al-

 K5mil Sha'bMn b. al-N.sir Muhammad b. Q5hlfin. That Sultan called amir Aqsunqur al-Nlsiri, the viceroy of Tripoli
 [back to the capital] in order to appoint him as the viceroy of
 the realm (nd'ib al-sallana) instead of amir Sayf al-Din [Al
 Malik]. (2) At the same time he appointed Bayghar5 as Grand

 .hajib [conferring upon him the authority of] judging the people (yahkum bayna al-nds). He bestowed upon him a robe of
 honour in Jumldd I 746/September 1345, and he [i.e. Bayghard]
 began judging the people like the viceroy had been used to
 judge them (fa-hakama bayna al-nds ka-md kana nd'ib al-saltana
 yahkum). He was served by two of the Sultan's secretaries
 (muwaqqi'dn) in his correspondence with the governors of the
 provinces (wuldti al-a'mal) and their likes. This state of affairs
 lasted [for some time]. In Jumid5 II of the same year
 (October 1345) the Sultan appointed, beside Bayghar5, amir
 Raslhn Basal with the authority of judging in Cairo according
 to the custom of the hdjibs ('ald 'ddat al-hujjdb). When the
 reign of al-KEImil ended, and he was succeeded by his brother

 al-Malik al-Muzaffar .-I~ijji, amir Sayf al-Din Ariqty was
 appointed as the viceroy of the realm (nd'ib al-sallana) and

 the authority of the .hdjibs reverted to its old condition (fa-'dda amr al-hujjdb ild al-'dda al-qadima.) [This situation continued]
 until amir Sayf al-Din Jurji was appointed haijib in the reign of
 Sultan al-Malik al-Slih S5lih, son of al-Nlsir Muhammad b.
 Qaldiin. The Sultan ordered him to take care of cases pertain-
 ing to money lending and judge the rival litigants according to

 the provisions of the siydsa (an yatahaddath fT arbdb al-duygin
 wa-yafsiluhum min ghuramd'ihim bi-ahkam al-siydsa). Before
 that reign the hkdjibs did not use to act as judges in matters
 pertaining to the sharf'a (al-umiir al-shar'iyya). The reason
 for this [i.e. for the change of the hdjib's judicial authority] was

 (1) De Sacy's translation here: ( Ce qui commenga A fonder I'autorit6 que les
 chambrellans ont usurp6e en ltgypte, c'est que le sultan, etc. v (p. 166) is wrong.

 (2) See e.g. Chrestomaihie Arabe, II, p. 174, note 28.
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 the following one. During the year 753/1352 Iranian merchants
 presented themselves to the Sultan while he had been sitting in
 judgment in the House of Justice (ddr al-'adl) and said to him
 that their only reason for quitting their country [i.e. the
 Ilkhanid Empire] was that they had been wronged and oppress-
 ed by the Tatars. Now some Cairene merchants bought their
 merchandise, but [instead of paying them] they 'squandered its
 cost' (akala athmdnahd). (1) These [local] merchants, who

 were detained in the prison of the ,IHanafite Q.di proved their insolvency (alhbati i'sarahum). Some of them even went
 bankrupt (aflasa). The Sultan ordered amir Jurji to take
 the Iranian merchants' debtors (ghuramd') out of prison and
 make them pay their debts. The Sultan rebuked the Chief

 IIanafite Q.di JamMl al-Din 'Abdallh al-Turkm~ni for his attitude, and he forbade him to judge cases where merchants
 and debts were involved (al-tahadduth fT amr al-tujjdr wal-

 madyignTn). Jurji took the [foreign] merchants' debtors out
 of prison and punished them (by flogging) (2) until the [foreign]
 merchants gradually got back the money they owed them.
 Thenceforward the hdjibs were able to judge the people according
 to their arbitrary wishes (wa-lamakkana al-hujjdb min hnad'idhin
 al-lahakkum 'ald al-nas bi-ma shd'a)". (3)

 Examinalion of al-MaqrizT's Passage.

 a) The Corruption of Ydsa into Siydsa.
 We shall now examine al-Maqrizi's major statements and

 assertions in the above quoted passage.
 We shall first examine his statement that ydsa was corrupted

 to siydsa, a statement which he repeats also outside that

 (1) What is certain in this ambiguous wording is that the Cairo merchants
 did not pay the Iranian merchants for the merchandise they bought from them.
 They seem to have disposed of it in a way unspecified by our author, and then
 wasted the money.

 (2) Flogging or beating (darb) is mentioned in the parallel passage of the Suli2k,
 which will be referred to below.

 (3) Khitat, II, pp. 219, 1. 22 - 222, 1. 10.
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 passage. (1) There is weighty evidence to prove that al-
 Maqrizi was right on this particular point, though only partly.
 We have already shown that Ibn Ilajar al-'Asqalani, speaking of
 Tarmishirin, uses siydsa in the sense of ydsa. (2) The same
 author says about amir Ariqtiy, the ydsa expert: kdna 'drifan
 bil-siydsa. (3)

 Ibn Taghribirdi, in his biography of amir Utimish (or Ayt-
 mish), (4) which, according to his own admission, he copied from
 Khalil b. Aybak al-Safadi, says that that amir kdna yahkum...bil

 siygsa wal-yasaq, (5) whereas al-Safadi says bil-ydsa wal-yasaq. (6)
 Ibn Taghribirdi offers on two occasions, once in his

 obituary of Jinkiz Khin and once in his obituary of Baybars, (7)

 the following explanation of how the term siyagsa developed
 from ydsa: Chingiz Khan was the originator [author?] (sdhib)
 of the tord (8) and the yasaq. Tord in the Turkish language is
 teaching, doctrine (madhhab) and yasaq is statute, ordinance
 (larlib). (9) The origin of the term yasaq is the two-word
 phrase sf yasa (L ,). The term sT is Persian and means
 three. The term yasd is Turkish-Mongolian, (10) and means
 tarlTb. Thus the whole phrase means the three tart bs. The
 reason for that appellation was that Chingiz Khin divided his
 Empire into three parts, allotting each part to one of his three
 sons. At the same time he "bequeathed on them command-

 (1) Al-ydsa allati hiya shari'dt Jinkiz Khdn allat ltaqilu al-'dmma wa-ahl al-jahl
 fi zamdnind hddhd hukm al-siydsa yuridlana hukm al-ydsa (Khitat, II, pp. 40, 1. 39-41,
 1. 1). The full passage in which this sentence appears is discussed below. Also
 discussed below is Khitat, II, p. 208, 11. 32-34.

 (2) Al-Durar al-Kdmina, I, pp. 516, 1. 15 - 517, 1. 2, and note 1 on p. 517; SI,
 XXXIV (1971), pp. 178-180.

 (3) Durar, I, p. 354, 1. 4.
 (4) On Ariquty and Aytmish see in detail below.
 (5) Al-Manhal al-Sadf, I, fol. 153a, 1. 10.
 (6) A'ydn al-'Asr wa-A'wdn al-Nasr, TKSAhmed III 2621, fol. 77a, 1. 1-77b, 1. 7.
 (7) Nujaim (C), VI, pp. 268, 1. 10-269, 1. 4; VII, pp. 182, 1. 16-183, 1. 10. I had

 to merge Ibn Taghribirdi's two explanations and arrange them in a different order.

 (8) On the I) see Quatremere, Histoire des Mongols, p. CLXV ff, in the notes,
 and Dorfer, Tiirkische und Mongolische Elemente im Neupersischen, vol. I, pp. 264-7.

 (9) For this meaning of tartib see Dozy, Supplement, s.v.
 (10) Our author calls it within two lines once Turkish and once Mongolian

 (NujCm, VII, p. 183, 11. 2-3 ; ibid., VI, p. 268, 11. 12-13).
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 ments (awsdhum bi-wasdyd) from which the Turks (1) do not
 deviate up to our time, in spite of their great numbers and in
 spite of their adhering to different religions. And thus they
 started saying si-yasd, namely, the three tarltbs which Chingiz
 Khan established (rallaba)". The Turks then omitted the
 first of the two words and said yasd for a long time. Then they
 said yasaq instead, and this form of the term "lasted up to
 nowadays". The term si yasa spread to other realms, and reached
 even Egypt and Syria. The people of those two countries,
 however, found it difficult to pronounce that term properly, and
 they said, instead, siydsa, in conformity with the way that the
 Arabs corrupt words from foreign languages (fa-thaqulat 'alay-
 him fa-qada siydsa 'ald tahrif awlad al-'Arab fi al-lughlt al-
 'ajamigga). (2)

 There can be no doubt that this whole explanation is non-
 sensical, and no purpose will be served by refuting it wholly or
 partly. The main reason for bringing it in such detail is to
 point at one of the greatest drawbacks of Ibn Taghribirdi as
 a reliable source, especially as this applies also to a far more
 important piece of evidence on the ydsa by the same author,
 which will be discussed below. His acquaintance with Mamluk
 society, especially of his own time, is certainly outstanding, a
 fact which I stressed on various occasions. Too often, however,
 his vanity and his unconcealed feeling of superiority over all
 those who, unlike him, did not belong to the military aristo-
 cracy, (3) and did not know Turkish, led him to make all kinds
 of little founded and hasty assertions, just for the sake of self
 aggrandizement. What is, however, certain about all this
 fantastic theory of Ibn Taghribirdi, is that he could not have
 invented it, had the form siydsa for ydsa not been in use in the
 Mamluk Sultanate in his time. What greatly supports this

 (1) In Nujim, VI, p. 268, 1. 14 our author says: Tatars.
 (2) Nujim (C), VI, p. 268, 11. 15-16. In Nujam (C), VII, p. 183, 1. 8 the same

 author says: "si yasd was difficult for the common people to pronounce, and they
 distorted it in the way they are used to distort, and said siydsa" (fa-thaqula dhdlika
 'ald al-'dmma fa-harrafihd 'ald ' dat tahrifihim wa-qdlM siydsa). See also Nuj2m,
 V, pp. 365, 1. 3-367, 1. 13.

 (3) He was the son of Taghribirdi, the famous Commander-in-Chief.
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 conclusion of mine is that Ibn Taghribirdi, when he copies
 al-Safadi, changes that author's ydsa into siydsa without any
 connection with his above mentioned theory.
 Ibn Khaldfin, who admits that his source on Chingiz Khin

 and his descendants is Ibn Fadl Allfh al-'Umari, (1) and who
 refers also to al-'Umari's dependence on al-Juwayni, (2) says:
 wa-kalaba [Jinkiz Khdn] lahum kitdban fT al-siydsa sammdhu
 al-siydsa al-kabfra dhakara fthi ahkdm al-siydsa fT al-mulk wal-
 hurab wal-ahkadm al-'dmma). (3) Here the term ydsa disappears
 completely and siydsa is mentioned three times. What
 Ibn Khaldiin calls al-siydsa al-kabfra is called by his source,
 al-'Umari, in exactly the same context, al-ydsa al-kabira. (4)
 Speaking of the particular adherence of the Mongols of the
 Chaghataid kingdom and of Mongolia and China to the ydsa,
 Ibn Khaldiin calls it the siydsa of Chingiz Khan, (5) whereas
 al-'Umari, again exactly in the same context, calls it the ydsa of
 the selfsame person. (6) Ibn Khaldfin thus changed consciously
 al-'Umari's yasd into siydsa, never using the form ydsa at all! (7)

 It should, however, be emphasized that until now all the
 instances of using the form siydsa for ydsa were encountered
 only in late Mamluk sources (not earlier than the chronicle of
 Ibn Khaldfin). (8) The fact that these later sources have been

 (1) Kitdb al-'Ibar, V, pp. 525, 1. 12-527, 1. 17, and especially p. 525, 11. 14-15 and
 p. 527, 11. 6-7.

 (2) Ibid., V, p. 256, 11. 12-14.
 (3) Ibid., V, p. 526, 11. 24-26.
 (4) Al-'Umari, ed. K. Lech, p. 8, 1. 5.
 (5) Kitdb al-'Ibar, V, p. 532, 11. 4-7.
 (6) Al-'Umari, ed. Lech, p. 41, 11. 1-6. See also W. Fischel, "Ibn Khaldfin's

 sources for the History of Genghiz Khan and the Tatars", JAOS, vol 76 (1956),
 pp. 92b note 16, 95, 96 and note 52, 98b; Ibn Khaldi2n in Egypt, Berkeley-Los
 Angeles, 1967, p. 90 and notes 32, 33; p. 103; Lech, op. cit., p. 72 and p. 88, note 51.

 (7) Ibn Khaldfin knew well the meaning of siydsa in the Muslim sense (al-
 Muqaddima, ed. Quatrembre, vol. I, pp. 272-6, 343). See also below. According
 to Quatrem6re the Mongol Qirats, who came as wdfidiyya to the Mamluk sultanate
 were called abnd' al-siydsa in Ibn Iyis' chronicle (Histoire des Mongols de la Perse,
 Paris, 1936, p. CLXIVa and Dozy, Supplement, under siydsa), which must have been
 a corruption of abnd' al-ydsa. I could not find, however, that expression in that
 source.

 (8) See, however, Baybars al-Mansiiri and al-Nuwayri in Tiesenhausen, Recueil,
 I, pp. 91, 11. 6-7 and 138, 11. 18-19, who speak about the same incident. But that
 siydsa here stands for ydsa is a very remote possibility.
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 proved to have distorted the ydsa of earlier sources into siydsa
 greatly enhances the possibility that this distortion is a rather
 late phenomenon under the Mamluks. (1) Another point which
 has to be stressed is that though siydsa could, and did, mean
 yasa on certain occasions and at a certain period, this does not
 mean at all that whenever al-Maqrizi or anybody else claims
 that siydsa is ydsa, he is right.

 b) The Siyasa in the Sense of Administrative Justice.
 We shall now discuss very briefly the siydsa in its strict

 Muslim sense. But before doing so we have to refer again to
 the correction we made in our interpretation of what al-Maqrizi
 meant when he contrasted the Muslim siydsa with the Mongol
 ydsa-siydsa (see above, p. 110 and note 3). What he meant was
 that the last one was not even an iniquitious siydsa (siydsa
 za'lima), but something completely different, which does not
 bear any resemblance even to the worst manifestation of Muslim
 injustice. Therefore, compromise between Muslim law and
 Mongol law, according to our author, is much more unlikely
 than had been reflected in our incorrect interpretation.

 The best, clearest and most concise definition of the siydsa
 was given by J. Schacht. We shall reproduce here part of it.
 "The discretionary power of the sovereign which enables him,
 in theory, to apply and to complete the sacred law, and, in
 practice, to regulate by virtually independent legislation matters
 of police, taxation, and criminal justice, all of which had escaped
 the control of the Ikdi" in early 'Abbisid times, was later called
 siydsa... siydsa means, literally, 'policy', and it comprises the
 whole of administrative justice which is dispensed by the
 sovereign and by his political agents, in contrast with the ideal

 (1) The discussion here is restricted to the use of ydsa-siydsa in the Mamluk
 sultanate alone. Therefore, Quatrembre's view about the analogy between ydsa
 and the Persian siyaset (Histoire des Mongols, pp. CLXIIIa-CLXVC) is out of the scope
 of the present article. We shall only note here that the Damascene historian
 Ibn 'Arabshfih (854/1450), who spent much time outside the Mamluk Sultanate
 and knew Persian well, speaks about al-ydsdq wal-siydsa (Fdkihat al-Khulfd', ed.
 Freytag, p. 139, see also p. 88). For the combination yds4 ve-siydset see Juwayni
 (Qazwini's edition), I, pp. 29, 11. 16-17, 227, 1. 6,
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 system of the shart'a, the religious law of Islam, which is
 administered by the kddi'. The application of siydsa, in the
 nature of things, often touches the nazar fil-mazalim, and both
 terms are, to a certain extent, synonymous. The kddis, too,
 are obliged to follow the instructions which the ruler may give
 them in exercise of his power of siydsa within the limits assigned
 to it by the sharf"a (siygsa shar'iyya)". (1)
 Administrative justice in the Mamluk Sultanate is described

 by al-Maqrizi in his chapter on the Manzalim, which precedes the
 passage translated in this article. He says: "Since the time
 of Mamluk rule the trial of Mazalim cases in Egypt and Syria
 has been called the siyasa justice. Those who had the authority
 to judge by it were the viceroy, the grand chamberlian, the
 town's chief of police and the provincial governors. The
 siydsa justice will soon be discussed" (wa-qad 'urifa al-nazar
 fT al-Maz~lim mundhu "ahd al-dawla al-lurkiyya bi-diydr Misr
 wal-Sham bi-hukm al-siydsa wa-huwa yarji' ila na'ib al-salfana
 wa-hdjib al-hujj' b wa-wLlT al-balad wa-mulawalli al-harb bil-
 a'mdl wa-sa-yarid in shd'a Allah al-kaldm ft hukm al-siydsa
 'an qarib). (2)
 For the purpose of the present article the major point which

 has to be emphasized is the following one. The more adminis-
 trative (mazalim-siydsa) justice developed and gained strength,
 the greater were its chances and opportunities to clash with the
 sharTa and encroach upon its sacred domain. The decline of

 the prestige and the authority of the qdd.is, as was the case in

 (1) An Introduction to Islamic Law, p. 54.
 (2) Khifat, II, p. 208, 11. 32-34. Al-Maqrizi refers, of course, here to his passage

 on the siydsa, most of which was translated in the present article. See also
 Ibn Khaldfin, Muqaddima (ed. Quatrembre), I, p. 343 (Rosenthal's translation, I,
 pp. 386-7); de Sacy, Chrestomathie Arabe, II, pp. 183-4 (note 36); Quatrembre,
 Histoire des Mongols de la Perse, cLxvIII-cLxIX (note 242); Dozy, Supplement, art.
 siydsa; Goldziher, art. Fikh, EI', II, pp. 110lb-llla; Gibb and Bowen, Islamic
 Society and the West, II, p. 119; E. Tyan, Histoire de l'Organisation judiciaire en
 Pays d'Islam, Leiden, 1960, pp. 343, 446-7, 448, 451-2 and index; R. Levy, The
 Social Structure of Islam, p. 261. Tyan goes to the opposite extreme to which
 Poliak went. He denies any Mongol influence on the Mamluks, and his main
 argument is that the Mongols never occupied Egypt and their stay in Syria was
 very short (ibid., p. 452, in the note.) But Mongol influence had other channels for
 reaching the Mamluk sultanate.
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 the Mamluk sultanate, could only accelerate that process.
 That was what really bothered al-Maqrizi, and he searched for
 a line of argument which would demonstrate the danger to the
 sharfa in the most frightening way.

 Al-MaqrTzl's wrong Assertions and Presentation.

 With this knowledge in mind it will be easier for us to
 evaluate more correctly al-Maqrizi's assertions in the passage
 under discussion. Our main arguments against them are:
 a) that our author grossly inflated the role of the Mongols;
 b) that he inserted the ydsa into a texture to which it does not
 belong; c) that the situation and developments he describes are
 perfectly and much more logically explained without any
 recourse to the ydsa.

 There can hardly be a more fantastic claim than that "Egypt
 and Syria became crammed with Mongol peoples and their
 customs and manners spread there". The grave limitations of
 the impact of the Mongols who came over to the Mamluk sulta-
 nate on Mamluk society have already been pointed out in this
 article, as well as the fact that the Mongols in Syria, who were
 settled outside the main urban centers, assimilated and disappea-
 red very quickly. To this should be added that even in Cairo
 the Mongols disappeared quite soon as a compact and distinct
 body. (1) The Oirats proved to have had a rather longer staying
 power in the sultan's court and in Qfls in Upper Egypt, but their
 effects were not more than marginal. As for the Mongol
 prisoners captured in 'Ayn Jllfit, the Mamluk chronicles,
 including al-Maqrizi's own Sultk, do not mention at all the
 capture of "a great number" (khalq kathir) of them. Neither
 do they use a similar expression. The fate of these prisoners,
 after their capture, is shrouded in total, or almost total, obscur-

 (1) Al-Maqrizi again exaggerates, when he states elsewhere that the Mongol
 wdfidiyya "became numerous in the country of Egypt" (takdtharti bi-diydr Misr)
 (Khitat, II, p. 118, 11. 1-2), for their overwhelming majority was in Cairo. The
 development of al-Lawq area and its surroundings which our author attributes to
 Mongol wdfidiyya settlement (ibid., 11. 2-3) needs further proof. In any case, even
 in that area there is no evidence of durable Mongol influence. See also Ibn 'Abd
 al-Zihir, ed. Sadeque, pp. 58, 1. 22-59, 1. 1, from whom al-Maqrizi copied, and who
 does not mention at all the increase of the Mongols' number in Egypt.
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 ity. Therefore, our author's speculation about their impact
 hangs in the air. As we have already shown al-Maqrizi
 exaggerated beyond recognition, in the passage under discussion,

 the dimensions and significance of the khu.ba to Berke Khin.
 What distorted the whole perspective of that khu.ba was that he
 completely ignored, in that passage, sultan Baybars, whose
 name was mentioned in the Friday sermon before the name of
 Berke Khan. All this demonstrates how extremely shaky is
 the very basis upon which al-Maqrizi built his thesis.

 The most important and most pertinent part of the whole
 passage to our subject is al-Maqrizi's claim that the Mamluks
 were tried, in their internal disputes, by the ordinances of the
 ydsa and that it was the hdj'ib who tried them according to that
 code (p. 112). What we know from a contemporary source about
 the position of the code in question in Mamluk society will be
 discussed in the last part of the present article. As for the
 h4jib, no Mamluk author, except al-Maqrizi in this particular
 passage, claimed that he judged the Mamluks by the Mongol law.
 Moreover, the definition of the khjib's functions which opens
 our author's passage, and which he copied from al-'Umarl, has
 no trace of such a claim, in spite of the fact that it stresses the
 h~ijib's authority as a judge of the officers and army. The
 great weight of al-'Umari's evidence on this subject will be referr-
 ed to a little later. To all this should be added the following
 argument. When al-Maqrizi himself in his chapter on the
 mazdlim and ddr al-'adl, speaks about the siydsa, he identifies it
 with ma.zdlim (see p. 120), i.e. with administrative justice, and
 states that the hdjib had to share it with at least three other office
 holders (if we do not count the sultan, to whom all these office
 holders had to submit). In this independent evidence there is
 no trace of the ydsa or of the hajib as the one who has the sole
 authority to judge according to it.

 The most outstanding feature of al-Maqrizi's presentation
 of his case in his siydsa passage is, that after taking out of it
 that part which deals with the ydsa's contents and which he
 copied from al-'UmarI without acknowledgement, and after

 demonstrating the shakiness of his claim about the .hjib as a Mongol law expert and judge, there is practically nothing left
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 there to connect it in any way with the yasa. (1) What
 remains is that nostalgic, and, to a great extent, justified,
 complaint, common to so many late Mamluk historians, about
 the deterioration of the moral and other standards inside' and

 outside Mamluk society, (2) with particular stress on the relations
 and clashes between the qddis and the hkdjibs, who were the
 gradually winning side, a process in which the Mongol ydsa
 played no role whatsoever.

 What is, in all prabability, right in our author's presentation,

 is that the .hdjibs, who had been taking a steadily growing part in the mazdlim-siydsa trials, started judging, from a given date
 onwards. certain civilian elements in matters which had been

 within the exclusive authority of the sharta. But this by no
 means implies that they ever judged their civilian litigants
 according to the ydsa! What happened in 753/1352 (3) was
 simply that in order to defend the foreign merchants from the
 injustice of the Hanafite chief qddT, the sultan transferred their
 case to the Great Chamberlain so that he would try it by
 ahkdm al-siydsa, (4) namely, by administrative justice. Al-
 MaqrizI just picked that piece of evidence in order to support
 his ydsa-siydsa thesis, although, in actual fact, it is utterly
 irrelevant to it. (5)

 (1) If we exclude his erroneous and ignorant explanation for the development
 of that term, namely that at first there was ydsa, which changed into yasaq.

 (2) He does not even forget to pour his habitual hatred over the Copts, who are
 entirely irrelevant to his theme.

 (3) Cp. also the version of Sulilk, II, pp. 863, 1. 2-864, 1. 2.
 (4) Sulak, II, p. 863, 11. 9-10; Khilat, II, p. 222, 11. 3-4.
 (5) In the full version of this work the siydsa in the sense of administrative

 justice, the ddr al-'adl, and particularly the office of the hdjib, which appropriated
 much of the authority of the declining office of the viceroy (nd'ib al-saltana), are
 studied in great detail. This puts al-Maqrizi's claims in a much better perspective
 than could be done in the present summary. His passage on the siydsa-ydsa is
 also examined there much more minutely. See the good article Yddjib in El'.
 See also the most interesting piece of evidence on Baktimur al-H.ijib, the adminis-
 trative justice (siydsa) expert (Khitat, II, p. 64, 11. 37-39) and Manhal, IV, fol. 70b.
 For the vituperations against the t6rd-ydsa in the Mamluk sources see e.g. al-Durar
 al-Kdmina, II, p. 517, 1. 1; Fdkihat al-Khulafa', pp. 234, 11. 11-12, 31, 235, 11. 10-11.
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 The Earliest Instances of Siyisa Justice.

 The earliest instance of siydsa justice under the Mamluks
 known to the present writer belongs to the reign of al-Ashraf
 Khalil (689/1290-693/1293). In his account of that Sultan's
 activities in the House of Justice (Dar al-'adl) the historian
 Ibn 'Abd al-ZPhir says that cases belonging to the shart'a he
 passed on to the qddis, whereas cases belonging to the siydsa he
 disposed of himself (wa-mahmd kdna maradduhu ild al-shar'
 al-sharTf raddahu ild hukkamihi aw ild al-siydgsa anfadha fThi
 mddiya a4hkdmihi). (1) Here the Mamluk historian speaks
 undoubtedly about administrative justice and nothing else. (2)
 The term siydsa in the sense of administrative justice seems

 to have been used considerably before the establishment of the
 Mamluk sultanate. Poliak was the first who referred to the

 important evidence which proves the early existence of this
 term, although he interpreted it wrongly.

 Abil Shama, following Ibn al-Athir, describes Nilr al-Din
 Mahmild b. Zanki (541/1146-568/1173) as a very religious, very
 just and good-hearted person. Unlike the rulers "of this time"
 (i.e. the time of Ibn al-AthIr) he did not punish people solely
 on the basis of suspicions and accusations, but he demanded to
 have witnesses against the accused. If a proof, which is
 acceptable by the sharTa standards, would be established
 against that accused person, he would be punished according to
 the sharr'a criteria without exceeding them. As a result of
 this policy of Niir al-Din God protected the people of his realm
 from the evil which peoples of other realms experienced and
 which was accompanied by the employment of severe siydsa and
 by exaggerated punishments and chastisements on the ground of
 suspicion alone. Niir al-Din's country, in spite of its big size,
 thus became safe, and the number of criminals diminished by
 the blessing of justice and the observance of the pure sharS'a
 (wa-min 'adlihi annahu lam yakun yu'dqib al-'uqaba allatT
 yu'dqib bihd al-mulilk ft hddhihi al-a'sar 'ald al--zinna wal-tuhma

 (1) Al-Al!tf al-Khafiyya, ed. Moberg, Lund, 1902, p. 54, 11. 14-15.
 (2) For a different view see Rabie, op. cit., p. 31, note 2.
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 bal yallub al-shuhaid 'ald al-mutlaham fa-in qdmat al-bayyina
 al-shar'iyya 'dqabahu al-'uqaba al-shar'iyya min ghayri ta'addin
 fa-dafa'a Alldh bi-hddhd al-fi'l 'an al-nds min al-sharr md yGijad
 ft ghayri wildyalihi ma'a shiddal al-siydsa wal-mubdlagha ft
 al-'uqaba wal-akhdh bil-zinna wa-aminal bildduhu ma'a sa'alihd
 wa qalla al-mufsidan bi-barakat al-'adl wa-illibd' al-shar' al-
 mulahhar. (1)

 A few pages later Abfi Shima, basing himself on another
 source, says that when Niir al-Din annexed Mosul to his kingdom,
 he ordered its governor (shihna), Kemishtakin, to do everything
 according to the sharf'a (an la ya'mal shay'an illa bil-shar').
 The same source states that Nor al-Din never implemented the
 siydsa (kdna d1 ya'mal bil-siydsa). This caused resentment in
 Mosul, and people there said to Kemishtakin that the number
 of criminals, robbers and evil doers had increased, and the only
 way to overcome that plague was to kill and crucify the culprits.
 They asked him to write to Niir al-Din and explain the situation,
 but he did not dare to do so. At last Shaykh 'Umar al-Mull,
 Nfir al-Dins trusted representative in Mosul, took courage and
 wrote his master telling him, that in view of the dangerous
 situation, a certain kind of siyasa has to be employed (yuhtidj ild
 naw' siydsa), for only killing, crucifying and beating can be
 effective. To strengthen his argument al-Mulli asked cate-
 gorically: 'if a person is robbed in the desert [in the open coun-
 try?] (fT al-barriyya) who will give witness on his behalf?'
 When Nfir al-Din received the letter he turned it and wrote on
 its back that God knows better than man and he made for him

 a perfect sharT'a. Had he thought that the sharT'a needed
 addition, he would have included that addition in the sharc'a
 anyway. (2)

 There cannot be the slightest doubt that Abai Shima speaks
 here about administrative justice and about nothing else.
 Therefore, all the assertions in Poliak's following statement
 should be considered as entirely unfounded. "Nur al-Din
 Zangi was the first who compelled the Turkish military caste to

 (1) Kitdb al-Rawdatayn, Cairo, 1287 H, p. 7, 11. 27-30.
 (2) Ibid., p. 13, 11. 15-26.
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 comply with the demands of the Islamic law, and he is explicitly
 stated to be one who abandoned in favour of this law the

 siydsa, a term evidently designating here not the Great Y5sa,
 which did not yet exist, but the local Y5sa of the Zangid state."
 (p. 863). This statement should be rejected not only because
 Ab! Shima's account leaves no room for uncertainty about the
 type of siydsa which NOr al-Din opposed, but also, as we have
 already emphasized, because there is no indication yet for the
 occurrence of the term ydsa before the Mongols, and because
 there is no specific instance for the distortion of ya-sa into
 siydsa before Ibn Khaldin (this last argument applies also to
 al-Ashraf Khalil's siydsa and to the siydsa case of 753/1352, both
 of which were cited above). The extraordinary thing about
 Poliak's approach to the ydsa-siydsa problem is that he handles
 it as if a siydsa in the strictly Muslim sense had never been in
 existence. In this respect he gravely distorts al-Maqrizi's
 evidence. (1)

 The account of Nir al-DIn's attitude to the sharTa and the
 siydsa is important for yet another reason. It shows how vital
 was administrative justice as a complementary instrument to
 the Muslim Sacred Law. At the same time, however, it shows
 how much more severe and less restrained that kind of justice
 was in comparison with the sharT'a and how easily it could be
 misused by an arbitrary and tyrannous ruler, or by his represent-
 atives. (2)

 In my view only one conclusion can be drawn from the above
 examination of al-Maqrizi's passage. Our author, who had

 been greatly worried by the decline of the authority of the qdd.s and by their giving in to the ever-growing power of the domineer-
 ing and ignorant (3) lidjibs, seized upon the tendency existing in

 (1) , Le caracldre colonial, etc. ,, pp. 235-6; "The Influence, etc.", pp. 862, 863.
 (2) This by no means implies that the verdict of the administrative judge was

 necessarily more just than that of the qdcdft. In the two cases of the foreign
 merchants studied in the present article the intervention of the siydsa judge was
 caused by the injustice made to these merchants by the qddls.

 (3) The late Mamluk historians, including al-Maqrizi, are in complete agreement

 about the ignorance and villainy of the h.jibs of their time. See also my "Studies on the Structure, etc.", BSOAS, 1954, p. 60 and note 5.
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 his time of corrupting ydsa into siydsa in order to frighten his
 readers and persuade them that the hdjibs had been trying them
 by a pagan law. To make his argument more convincing,
 and impress those readers with his authoritative knowledge, he
 transplanted the data on the contents of the ydsa from its
 natural environment to a completely alien soil, taking care that
 his source of information would be shrouded in a thick veil of

 obscurity. That the ha-jibs actually ever did judge by the ydsa
 is most improbable, especially in al-Maqrizi's own time, when
 Mongol power and Mongol influence have already long disap-
 peared (see also below). To this should be added that no
 Mamluk author, except al-Maqrizi, claimed that the civilians
 in the Mamluk reign were ever tried by the ydsa. Further-
 more, and as already stated, there is no convincing evidence that
 it was the hadjibs who tried members of the Mamluk aristocracy
 by that code (see also below). In the light of this state of things
 the following fact receives great significance. Ibn Fatdl Allah
 al-'Umari, who showed greater interest in the ydsa than any
 other Mamluk historian, and who was the only author anywhere
 who compared its position in the various Mongol states, does
 not even hint at the existence of that code in the Mamluk

 sultanate. It had already been stated that al-'Umari never

 mentions the yasa in connection with the Mamluk .hdjib (p. 122) (1) Two subjects remain still to be studied: a) The evidence on
 Baybars and the ydsa; b) The contemporary evidence on the
 employment of the ydsa in the Mamluk sultanate.

 The Evidence on Baybars and the Yasa.

 The most categorical and unqualified testimony of a Mamluk
 source, beside that of al-Maqrizi, about the introduction of the
 ydsa into the Mamluk sultanate is that of Ibn Taghribirdi.
 According to that historian this took place during the reign of
 Sultan Baybars I, and was accompanied by the introduction of
 a host of Mongol offices by that sultan.

 In his obituary of Baybars he says that he "followed the ways
 of the kings of the Tatars and most of Chingiz Khan's ordinances

 (1) Sec also SccLion A of Lhe present article, SI, fascicle XXXIII, p. 111.
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 relating to the lord and the yasaq (kdna yasTr 'ald qd'idat muldk
 al-Talar wa-ghdlib ahkam Jinkiz Khdn min amr al-yasaq wal-
 tord). (1) In his obituary of Chingiz Khan the same author
 says: "When Baybars became Sultan he loved to follow, in his
 reign, the ways and manners of Chingiz Khan, and he did his
 utmost [in order to achieve that aim]. He established during
 his rule many things which did not exist before him in Egypt,
 like blowing the bugle and the creation of new offices as we shall
 mention, by God's will, in his obituary" (wa-lammd an tasallana
 al-Malik al-Zdhir Rukn al-DTn Baybars al-BunduqddrT ahabba
 an yasluk fT mulkihi bil diydr al-Misriyya !ariqal Jinkiz Khdn
 hddhd wa umarahu fa-fa'ala md amkanahu wa-rallttaba ft salla-
 nalihi ashyd' kathTra lam takun qablahu bi-diydr misr mithl darb
 al-baqdt wa-tajdTd al-wazd'if 'ald md nadhkuruhu in shd'a Alldh
 fT tarjamatihi). (2) In Baybars' obituary Ibn Taghribirdi gives
 a long list of offices which, according to him, that sultan either
 transformed or created under Mongol influence. (3) This
 evidence of our author had already been reproduced elsewhere
 in considerable detail by the present writer. (4)
 On the face of it this seems to be an irrefutable proof for the

 impact of the Mongol example in general and of the ydsa in
 particular on the Mamluk sultanate. The attribution of that
 impact to the reign of Baybars I makes it look even more
 acceptable, considering his particularly strong ties with the
 Golden Horde, and considering the fact that he did adopt
 certain Mongol manners (see above). Berke KhZn's profession
 of unswerving adherence to the ydsa in his first letter to Bay-
 bars, (5) might also induce that Mamluk ruler to imitate the
 Mongol Khin in this respect.
 A more thorough scrutiny, however, of Ibn Taghribirdi's

 evidence does not tend so strengthen it. Its main drawback is
 that it is the evidence of a very late Mamluk historian, which,

 (1) NujCm (C), VII, p. 182, 11. 16-17.
 (2) Ibid., VI, pp. 268, 1. 16-269, 1. 2.
 (3) Ibid., VII, pp. 182, 1. 16-183, 1. 2.
 (4) "Studies on the Structure of the Mamluk Army", BSOAS XVI (1954),

 pp. 68-9. See also Chrestomathie Arabe, II, pp. 184-190 (note 39).
 (5) See Section B, SI, fascicle XXXIV, pp. 167-172.
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 as far as I know, is not supported by any other source. It is

 true that a later Mamluk writer, Jall al-Din al-Stiyi.iI (died 911/1505), states that according to "a certain historian" (qdla
 ba'd al-mu'arrikhTn) Baybars I followed the example of Chingiz

 Khan, etc. But a comparison of al-Suyti.i's and Ibn Taghri- birdi's texts leaves no doubt that the first copeid from the second

 almost word for word. (1) The Suyiti evidence implies yet
 another thing. It shows that that writer, with his almost
 unparalleled erudition, did not know any other author who
 attributed to Baybars what Ibn Taghribirdi attributed to him.

 The crucial question is, of course, whether Ibn Taghribirdi's
 evidence can be corroborated in any way by the early sources,
 and, above all, by Baybars' two excellent contemporary bio-
 graphers, Ibn 'Abd al-Z~ihir and Ibn Shadd~d al-IHalabi. The
 answer to this question is negative. The same answer applies
 to the chronicles of al-Ytinini and al-Nuwayri, the closest
 historians to Baybars' time after these two biographers. This
 fact is of the highest significance, for all these sources consider
 Mamluk-Mongol relations to be the most important factor
 during that Sultan's reign, and furnish us with an extremely rich
 and detailed information on this subject.

 Of interest in this context is Ibn 'Abd al-Zrhir's account of

 the delegation sent to Cairo in 667/1269 by Ilkhin Abaghi with
 the purpose of making peace between the two Empires. Our
 author gives the full text of Abagh5's letter and of Baybars'
 answer. In Abagh5's boastful letter the ydsa or ydsas (ydsdh,
 yasal) of Chingiz Khlin and of himself are repeatedly mentioned
 in a tone of condescending superiority. (2) Baybars' answer,
 in which he rejects Abaghi's terms, includes the following
 sentence: "How can we come to terms when the ydsa which we
 have is greater than the ydsa of Chingiz Khan, for God has

 (1) Cp. Husn al-Muha.dara, Cairo, 1327 H, vol. II, p. 85, 11. 10-13 (the 1219 H
 edition, II, p. 113) with NujOm (C), VI, pp. 268, 1. 17-269, 1. 4. Cp. also H.usn al-

 Muh.ddara, II, p. 85, 11. 10-19 with Nujizm (C), VII, pp. 182, 1. 16-186, 1. 8. See especially how al-Suyfiti (fusn, II, p. 85, 11. 18-19), in copying from Nujczm (C),
 p. 185, 11. 12-13, corrupted Ibn Taghribirdi's text. See also Tiesenhausen, Recueil,
 I, p. 11.

 (2) Sirat al-Malik al-Zdhir, Fitih, Arab MS No. 4367, fol. 129a, 11. 1, 4, 5, 10.

 9
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 given us the rule over forty kings" (wa-kayfa yaqa' al-ittifdq
 wa-nahnu al-yawm al-yasah allatf land hiya a'zam min ydsdh

 Jinkiz Khdn wa-qad a'.dna Allah mulka arba'na malikan). (1)
 Now if the Mongol ydsa played any important role in Baybars'
 reign it is very doubtful that he would speak about it and about
 the venerated Chingiz Khan in this unappreciative manner.
 In all probability he referred to a Mamluk ydsa only for the sake
 of using a term familiar to Abaghd, (2) and highly valued by
 him. The thing which he definitely wanted to emphasize was
 that the Mamluk code was superior to the Mongol code, (3) and
 this implies that the two codes were different.

 What makes Ibn Taghribirdi's assertion about Baybars'
 adoption of Mongol institutions and of the ydsa very doubtful
 is the following fact. Our author's summing up of that
 Sultan's feats and achievements, where the above assertion is
 included, is copied verbatim, or almost verbatim, from the
 chronicle of Qutb al-Din al-Ytfinin. (4) Yet in al-Yunini's text
 there is nothing to support our author's assertion. This proves
 that Ibn Taghribirdi was absolutely honest in attributing that
 assertion to himself alone. And here lies its great weakness,
 for the only meaning of that honesty is that Ibn Taghribirdi had
 no written source on which he could base his contention. The

 chances of the existence of a reliable oral tradition in his time

 about Baybars' period are also very meagre, considering the fact
 that the Mongols had already ceased to exist as an important
 factor and the Kipchakis had already been supplanted by the
 Circassians long before he had been born. In view of his great

 (1) Ibid., fol. 129b, 11. 8-10. The account of the same correspondence in the
 chronicles of al-Maqrizi and Ibn Taghribirdi is both abridged and vague. Neither
 of them mentions the exchange of remarks about the ydsa (Sulik, I, pp. 572, 1. 18-
 574, 1. 8; Nujilm (C), VII, pp. 144, 1. 13-145, 1. 5).

 (2) In the same way as Muslim authors, when writing to their coreligionists,
 called the ycsa so frequently the sharlea or the sunna of the Mongols.

 (3) The whole vein of Baybars' letter is the emphasis of Mamluk superiority
 over the Mongols. He does not forget to extol the Mamluk victory at 'Ayn J5lfit.

 (4) Cp. Nujazm (C), VII, pp. 179-198 with al-Yanini's Dhayl Mir'dt al-Zamdn,
 Hyderabad, Deccan, 1960, vol. III, pp. 264-269. On pp. 178, 1. 4-179, 1. 4 our
 author does cite al-Yfinini at the end of the passage, and even says intahd kaldm

 Qu.b al-Din al-Yunini. Yet he goes on copying from the same source numerous
 pages, though without sticking to the same order.
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 vanity, which led him to express, from time to time, with a
 display of unshakable authority, unfounded opinions, (1) and
 suggest imaginary etymologies, the possibility can not be
 excluded that here again he tells us either groundless or a much
 inflated story. (2)

 At the present moment, however, it is too early to pass final
 judgment on our author's testimony. A systematic compar-
 ison of the Mamluk institutions and offices with those of the

 Ayyubids on the one hand and those of the Mongols on the
 other, has to be made before establishing the degree of the
 validity of that testimony.

 The Contemporary Evidence on the Y isa under the Mamluks.

 We shall now turn to the study of the last subject of the
 present article: The contemporary evidence on the employment
 of the ydsa in the Mamluk sultanate. The only such evidence
 known hitherto pertains to the third reign of al-Nisir Muhammad
 b. Qalaiin (709/1310-741/1340), namely, at a period when
 Mongol might and influence have long passed their zenith and
 when Mongol friendship or emnity were of a much lesser import
 to the Mamluks than a short time earlier.

 The evidence in question is centered upon two Mamluk amirs,
 who acquired considerable power and influence during that
 reign. They are Uthmish (or Aytmish) (3) al-Muhammadi (or
 al-Ashrafi) and Ariqtiy al-Ashrafi. Of these two, the first one,
 especially as far as the ydsa and relations with the Mongols
 are concerned, was much more important.

 Before dealing, however, with the crucial evidence about the
 connection of these two amirs with the ydsa, something about
 their careers under al-N~sir Muhammad b. QalRiin has to be

 (1) Ibn Taghribirdi's remarks and comments on his own time are far more
 reliable and valid than his comments on earlier periods.

 (2) Ibn Taghribirdi's nonsensical explanation of how ydsa became si-ydsa and
 then siydsa comes together with his story about Baybars' adoption of the Mongol
 institutions and the Mongol code, a fact which does not add strength and conviction
 to that story.

 (3) See also the Appendix to this article. Because Aytmish is more frequent
 than Utfimish only this form of his name will be used henceforward.
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 told. Their rise to power is closely connected with that
 Sultan's escape to al-Karak from amirs Baybars al-Jashnakir
 and Saldr, and with his triumphant return from there. As soon
 as he arrived in al-Karak, al-Nasir Muhammad dismissed its
 governor and appointed in his stead Aytmish al-Muhammadi.
 Aytmish, Ariq~ty and Arghfin al-Daw~dar were ordered to have
 their quarters in the most strategic point of the town, namely,
 the upper part of its citadel ('ulw al-qal'a). (1) This proves
 that these three were the most trusted of all his followers. (2)
 Al-Nfsir Muhammad knew that he would not be able to recapt-
 ure the throne without the assistance of the governors of Syria.
 It was Aytmish who was entrusted with the highly responsible
 and delicate task of winning them over. He personally went to
 each of them, and, on the whole, succeeded in his mission. (3)
 When the sultan went back to Cairo, to regain his throne, he
 left Aytmish in al-Karak, (4) undoubtedly with the purpose of
 leaving it in the safest hands, in case he would have to withdraw
 to it again. (5)

 The extraordinary thing about the central part played by
 Ariquty, Arghtin and, above all, Aytmish, during the Sultan's
 exile in al-Karak is that all three were at that time private
 soldiers! They received the rank of amir only after his return
 to the capital, together with some thirty of his own Mamluks
 (25 Shawwil 709/28 March 1310). (6) For the subject of the
 yasa it is important to note that the three belonged to the
 Sultan's unit of bodyguards (khdssakiyya). (7)

 (1) Sulak, II, pp. 44, 1. 8-45, 1. 5. Aytmish's letter of appointment as governor
 of al-Karak was preserved by al-Qalqashandi (Subh, XII, pp. 220, i. 11-222, 1. 18).

 (2) All the three were the Mamluks of the Qalfian family. Arghfin, a Mamluk
 of al-Mansfir Qalfian, was brought up together with al-Ndsir, Qalafin's son (Durar,
 I, p. 351, 11. 12-14). Aytmish and Ariqtfy were the Mamluks of al-Ashraf Khalil,

 al-N.sir Muhammad's brother (Durar, I, pp. 354, 11. 2-3, 424, 1. 12). When
 al-Ndsir Muhammad took refuge in al-Karak he does not seem to have had yet
 strong Mamluks of his own.

 (3) See e.g. Sulak, II, pp. 56, 1. 15-58, 1. 6, 61, 1. 13-62, 1. 12.
 (4) Sulk, II, p. 105, 11. 19-20.
 (5) Al-Karak played a very important role in the history of the House of

 Qaldfin. It is discussed elsewhere by the present writer.
 (6) Sulak, II, p. 77, Il. 19-20.
 (7) Ibid.; II, p. 109, 1. 14.
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 When al-N.sir Muhammad felt safe on his throne, he recalled Aytmish to the capital (711/1310), (1) where he could make a
 much better use of him than in that remote corner. Yet the
 title "the Governor of al-Karak" stuck to him till the end of his

 life. During his stay in Cairo the Sultan entrusted him, time
 and time again, with tasks which reflected his unlimited confid-
 ence in him. (2) When amir Qarisunqur, the governor of
 Aleppo, decided to go over to the Mongol Khan of Persia, it
 was Aytmish whom the Sultan sent to make him change his
 mind and to persuade his protector, Shaykh Muhanna, to
 prevent his escape. (3) When the Sultan intended to march
 against the Mongols (Shawwal 712/February 1313) he appointed
 him as the "viceroy in absence" (nd'ib al-ghayba) and quartered
 him in the Cairo citadel. (4) When the sultan went on his
 pilgrimage in 719/1319 he left only Arghtin, who was then the
 viceroy, and Aytmish in the citadel and sent the rest of the amirs
 to their feudal fiefs (iqfd'dt), for fear of a plot. (5)

 All that had been said up till now about the special relations
 between the sultan and Aytmish could have only indirect, though
 by no means negligible, bearing on his position as an authority
 on the ydsa. We shall now present evidence of a much more
 direct character.

 There can be no doubt that the most important event in the
 foreign relations of the Mamluk sultanate during al-Ndsir
 Muhammad's third reign was the conclusion of a peace and
 friendship treaty between the Mamluks and the Mongol Ilkhans
 during the third decade 'of the 8th/14th century. (6) At the
 time of its conclusion the treaty had been appreciated much
 more than it deserved, for although the symptoms of the

 (1) Al-Nahj al-Sadid (in Patrologia Orientalis), XX, p. 213, 11. 4-6.
 (2) For the sultan's unreserved trust in and admiration of Aytmish see e.g.

 Durar, I, p. 424, 11. 9-11.
 (3) Sulak, II, pp. 110, 1. 4-111, 1. 4. The escape of Qar~sunqur constituted a

 major event in the history of the relations between the Mamluk and Ilkhfinid
 Empires. Al-Ndsir Muhammad's repeated attempts to murder Qardsunqur in
 Iran were unsuccessful.

 (4) Suliak, II, pp. 119, 11. 9-10, 120, 11. 6-7.
 (5) Suliak, II, pp. 196, 1. 15, 197, 1. 3.
 (6) See also p. 25 above.
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 Ilkhdnid Empire's weakening had already been most visible, it
 could not yet be predicted that it would disintegrate in the
 following decade. The person who had been the Mamluk
 Sultanate's major representative, and who visited the Ilkhinid
 court several times for the purpose of concluding that treaty
 was again our Aytmish. (1) A major reason was, in addition
 to his being the Sultan's confidant, his perfect knowledge of the
 Mongol language, which will be discussed soon. Here we shall
 refer only to the evidence of his contemporary, Ibn Fatdl Allah
 al-'Umari, who states that he was one of the three Mamluk amirs
 who were charged with writing the court's correspondence in
 the Mongol language (of these Aytmish is mentioned first). (2)

 We now come to the crucial evidence, mentioned at the
 beginning of the present part of this article, namely, the one
 speaking about the connection between our two amirs and the
 yasa. This evidence had, indeed, already been used by some
 students of the subject, but they knew it only through later
 Mamluk historians, who not only abbreviated, but also mutilated
 and distorted some essential parts of the original. The person
 from whom these later Mamluk historians copied, with or
 without acknowledgement, was Salah al-Din Khalil b. Aybak
 b. 'Abdalldh al-Safadi (696/1296-764/1363), the famous author
 of the biographical dictionaries al-WdfT bil-Wafayat and A'yan
 al-'Asr, who was a contemporary of amirs Aytmish and Ariqtdy.

 On the first of the two he says: "Utimish, the amir Sayf al-
 Din al-Ashrafi. He was the Mamluk of al-Ashraf Khalil.

 The sultan [al-N~sir Muhammad] appointed him as the governor
 of al-Karak. He used to rely on his judgement (kana yarkunu
 ild 'aqlihi). He sent him more than once to Khan B5 Sa'Id.
 Once he even went to that country [i.e. to the country of B51
 Sa'id] together with his own army and military orchestra

 (1) See e.g. SulIk, II, pp. 237, 11. 12-13, 241, 11. 18-19, 299, 11. 4-5, 300, 11. 1-3,
 309, 11. 10-11; Abfi al-Fidf', IV, pp. 91, 11. 20-21, 94, 11. 19-21 ; al-'Ayni (in Tiesen-
 hausen, Recueil, I), p. 494, 11. 6-12; al-'Ayni (in al-'Azziwi, Ta'rikh al-'Irdq, etc.,
 Bagdad, 1935, I), pp. 475, 476, 478, 480, 486. See also the evidence of al-Safadi
 below.

 (2) Ta'rif, p. 47; Subh, VII, p. 294, 11. 9-14; Lech, op. cit., p. 87, note 32. On
 Aytmish's mastery of Mongol see also al-Safadi's evidence below.
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 (bi-fulbihi wa-labl khdnatihi). (1) Those people [i.e. the Mongols
 of the Ilkhanate of Persia] also used to exalt him and rely on his
 judgment, for he knew both the spoken and the written Mongol
 language and he was trained (?) in Mongol manners. He used
 to judge the members of the khdassakiyya bodyguard within the
 Sultan's house according to the ydsa and the yasaq which had
 been established by Chingiz Khan. He knew the biography of
 Chingiz Khan, and he used to read and consult it repeatedly.
 He knew the Mongol families and their lineage and origins.
 He used to learn by heart (2) their [the Mongols'] histories and
 events... If a letter [written] in the Mongol language had been
 received by the sultan from those countries it was he who used
 to write the answer to it in Mongol. In his absence amir
 Tayrbugh5, the sultan's maternal uncle, would write it" (wa-
 kana l7d'ika al-qawm yu'azzimanahu aydan wa-yarkunana ild
 'aqlihi li-annhu kdna ya'rif bil-mughulT lisdnan wa-kitlbalan wa-
 yadrib adab al-mughul wa-yahkum ft bayt al-sultadn bayna
 al-khaspakiyya bil-ydsa wal-yasaq alladhi qarrarahu Jinkiz Khan

 wa-ya'rif strat Jinkiz Khdn wa-yu.ldli'uha wa-yuraji'uhd wa-ya'rif
 buyat al-mughul wa-ansibahum wa-usalahum wa-yastahdir lawd-
 rtkhahum wa-waqd'i'ahum...idhd jd'a min tilka al-bildd kitab

 ild al-sull.dn bil-mughulT yaklub huwa al-jawab 'anhu bil-mughulh

 wa-idhd lam yakun hd.iran kataba al-amTr Sayf al-Din Tayrbughd khal al-sul.tan). (3)
 In the study and analysis of this passage from al-Safadi it is

 important to see how the most vital part of it had been presented
 by Ibn Taghribirdi, the source from which students of the ydsa
 drew their information up till now. He says: qdla al-Shaykh

 Saldh al-DTn wa-kdna yahkum bayna al-sull.dn wal-khassakiyya
 bil-siydsa wal-yasaq alladhi qarrarahu Jinkiz Khdn wa-yuldli'uhd
 wa-yuraji'-uha wa-ya'rif bi-mawl al-mughul wa-ansabihim wa-
 usClihim). (4)

 (1) The tulb (pl. aflab) was the unit which the sultan or one of his amirs com-
 manded during a campaign or a military parade. It consisted mainly of the
 commander's own Mamluks.

 (2) For the meaning of istahdara in this sense see Dozy, Supplement, s.v.
 (3) Al-Safadi, A'ydn al-'Asr, TKS Ahmed III No. 2621, fols, 77a, 1. 1-77b, 1. 7.
 (4) Manhal, B.N. MS, I, fol. 153a, 11. 9-12.
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 The least of Ibn Taghribirdi's distortions is that he wrote

 J-1.3 instead of ,~., which is utterly senseless in this context, but which does not affect al-Safadi's statement on the ydsa.
 A far more serious distortion is his assertion that Aytmish
 judged between the khdssakiyya and the sultan according to the
 ydsa, whereas al-Safadi says that he judged the khdssakiyya
 only. By his misrepresentation Ibn Taghribirdi attributed to
 Aytmish a much wider and much higher authority than did the
 source from which he had copied. The greatest mutilation
 of al-Safadi's text is our author's omission (perhaps unconscious-
 ly) of the words wa-ya'rif sTrat Jinkiz Khdn, for according to his
 presentation Aylmish had been reading the ydsa, whereas according
 to al-SafadT it was the biography of Chingiz Khan which that amir
 had been reading. (1) This makes the whole difference, for the
 implication of Ibn TaghrTbirdT's mutilation is that a copy of the
 ydsa existed in the Mamluk sultanate. The correct reading
 of the original text proves this "evidence" to be worthless. (2)

 (1) After having distorted al-Safadi's text, Ibn Taghribirdi should have changed
 yutdli'uhd wa-yurdji'uhd into yutdli'uhu wa-yurdji'uhu, in order to make his text
 grammatically correct, but he stuck to the original, which demonstrates his negli-
 gent copying. He even copies the name of our Aytmish-Tltamish wrongly (see
 Appendix). In order to show off his knowledge he mentions in the same passage
 unnecessarily the term 1drd Jinkiz Khdn (Manhal, I, fol. 153a, 1. 9) and states that
 "the Mongol language is the pure Turkish" (al-Mughuli wa-huwa al- TurkF al-khdlis)
 (ibid., 1. 8). Neither of these is found in al-Safadi's text, and his assertion about
 the Mongol language is without foundation. Ibn Hlajar al-'Asqalani, in his
 biography of Aytmish (Durar, I, pp. 423, 1. 13-424, 1. 8) also draws, as he does
 admit, from al-Safadi (see ibid., p. 424, 11. 4-6), but he might have had additional
 sources of information. He says that Bfi Sa'id, after having received Aytmish
 for the first time in 722/1322, asked al-Nasir Muhammad never to send him anybody
 else. On his mastery of the Mongol language he says that it was so perfect that he
 had amongst the Mongols the status which a linguist has among the [uneducated]
 common people (wa-kdna ya'rif bi-lisdn al-Mughul wa-yaktub bi-kitdbatihim haltd
 kdna 'indahum bi-manzilat al-nahwi min al-'dmma). He adds that al-Nfsir
 Muhammad admired him, and whenever the "history of the Turks" was discussed
 he would remark: "Remember Aytmish. He is always lucky. Whenever I send
 him on an important mission he carries it out. Whenever he commands an army
 victory is on his side" (ibid., p. 424, 11. 2-4, 6-8).

 (2) Quatrembre, who was the first to refer to Ibn Taghribirdi's biography of
 Aytmish, translated that distorted text without any reservation, comment or
 correction (Histoire des Mongols de la Perse, p. CLXIxa, note 242). He did not try
 to establish the identity of "Shaykh Salih al-Din" [al-Safadi]. Neither did he
 notice the senselessness of the sentence where Ibn Ibn Taghribirdi distorted buyi
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 On Ariqt5y al-Safadi says : "Ariqt.y, the amir Sayf al-Din, who is known by the title al-IH;Tjj. There existed between him
 and amir Sayf al-Din Aytmish brotherhood. Both of them
 mastered the Kipchaki Turkish language, and were considered
 as authorities on the ydsa, which is the law (?) of the Turks"
 (kana baynahum& ukhuwwa wa-kana fT lisdn al-TurkT al-
 Qifjdqi fasfhayn wa-kdna yurja' ilayhima fT al-ydsa allalt hiya
 sunnal (?) (1) al-Airdk). (2)

 As far as the ydsa, relations with the Mongols and closeness
 to the Mamluk sultan are concerned, Ariq~ty was greatly
 superseded by Aytmish. (3) Yet scholars like Deguignes (4)
 and de Sacy (5) gave precedence to Ariqtay, because they drew
 from al-Maqrizi, who, in the context his KhiIal, had a good
 reason to be interested mainly in Ariqt5y. He also copied that
 amir's biography from al-Safadi, once again without acknow-
 ledgement. (6)

 into bi-mawt (see above). Furthermore, he made some mistakes in his translation
 of Ibn Taghribirdi's biography of the amir in question. According to him
 Aytmish was esteemed by the Tatars of Egypt, whereas our author refers to the
 Tatars in general. For Quatrem6re's misreading of Ibn Taghribirdi's misreading
 of the name of that amir, and for the scholars who copied that double mistake from
 Quatrembre, see Appendix.

 (1) The reading of this word in the manuscripts is not absolutely clear.
 (2) A'ydn al-'Asr, TKS Ahmed, III No. 2621, fol. 13a, 11. 2-3. The same

 biography, with unimportant changes, is repeated by al-Safadi in TKS Ahmed III
 2920/8 fol. 166b, 11. 7-10.

 (3) Only once Ariqtfiy is mentioned as expert on the ydsa separately (i.e.
 without referring to Aytmish at the same time) (Durar, I, p. 354, 11. 2-3).

 (4) Histoire gdndrale des Huns, des Turcs, des Mongols, etc., Paris, 1756-1758,
 vol. V, p. 214.

 (5) Chrestomathie Arabe, II, pp. 166, 180-181 (note 33). Quatremere also
 referred to al-Maqrizi's evidence on Ariqtdy and Aytmish (Histoire des Mongols, etc.,
 p. CLXixa, note 242). In the immediately following lines he translated Ibn
 Taghribirdi's biography of the second of the two. He did not know, however,
 that it had been exactly the same person. Poliak, in the articles examined above,
 does not mention these two ydsa experts.

 (6) Al-MaqrizI speaks about Ariqtiy in connection with the alley or street called
 after him (darb Ariqtay). He uses the two biographies of al-Safadi mentioned in
 note 2. (Khitat, II, pp. 40, 1. 37-41, 1. 1). The central part of al-Maqrizi's
 biography runs as follows: wa-kdna huwa wal-amir Aytmish baynahumd ukhuwwa
 wa-lahumd maCrifa bil-lisdn al-Turki al-Qifjaq! wa-yurja' ilayhimd ft al-ydsa allaft
 hiya shar!'at Jinkiz Khan (ibid., p. 40, 11. 38-39). In spite of the changes intro-
 duced by al-Maqrizi al-Safadi's fatherhood of the passage is evident.
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 It would appear that al-Safadi was not sure whether our
 two amirs were blood brothers or not. In Aytmish's biography
 he says that Ariq~ty used to claim that he had been Aytmish's
 brother (kana yadda7T annahu akhahu). (1) In Ariqtdy's
 biography, just cited, he speaks about the brotherhood existing
 between the two. Other sources mention them sometimes as

 brothers. (2) What is certain is that they were extremely
 faithful to each other throughout their lives. Aytmich was
 buried in the mausoleum (turba) which Ariq~ty built for
 himself in Safed (3) (the first died in 736/1336 and the second
 in 750/1349). (4)

 We shall now try to present the conclusions which, in our
 view, have to be drawn from the data studied in the preceding
 lines.

 In an extremely autocratic reign like that of al-Nisir Muham-
 mad b. Qalfin, who hardly trusted anybody, (5) faithful people
 like Aytmish and Ariqtly, to whom he owed so much, had

 (1) A'ydn al-'Asr, op. cit., fols 77a, 1.1-77b, 1. 7; Manhal, I, fol. 153a, 11. 15-16.
 (2) See e.g., Sulak, II, pp. 45, 11. 1-2, 77, 11. 1-2.
 (3) Manhal, I, fol. 153b, 11. 2-3. Since both our amirs were the Mamluks of

 al-Ashraf Khalil, akh might be synonymous to khushddsh (see my Esclavage du
 Mamelouk, the term akh in the index). The relations between the two were,
 however, much closer than those usually existing between two freedmen of the

 same master. Ibn IHajar al-'Asqalini mentions Ariqt.y as Qabjdqi and Aytmish
 as Mughuli (cp. Durar, I, p. 354, 1. 2 with p. 423, 1. 13). Aytmish is said by al-
 Safadi and others to have been an expert of the Mongol language. Ariqtiy and
 Aytmish are said by the same author to have mastered the Turkish Kipchaki
 language. He might have meant the same thing, especially as he speaks about
 their mastery of that language in connection with the ydsa (see Ariqthy's biography,
 above). He might as well display sheer ignorance. See also our remarks in the
 earlier part of the article on the assimilation of the Mongols with the Kipchakis, etc.

 (4) For data and source references on Ariqt.y see especially Wiet, Les Biogra-
 phies du Manhal Safi, No. 373; L. A. Mayer, Saracenic Heraldry, p. 78; Durar, I,
 p. 354, 11. 2-10; Manhal, I, fol. 163a, 11. 12-22; Sultk, II, p. 812, 11. 12-14. Al-Nasir
 Muhammad's great confidence in Ariqtdy finds its expression in his entrusting him
 with the task of watching the deeds and movements of no lesser personality than
 amir Tankiz, the famous governor of the Damascus province, who was for many
 years the actual ruler of the whole of Syria (Sulak, II, p. 812, 11. 14-15). See also
 ibid., pp. 332, 11. 5-17, 391, 11. 10-15.

 (5) I am discussing al-Nsir Muhammad's character and its impact upon the
 Mamluk sultanate in general and upon its capital in particular in my study: "The
 Expansion and Decline of Cairo under the Mamluks and its Background", mention-
 ed above.
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 undoubtedly great influence upon him, (1) which should have
 also been reflected in strengthening the position of the ydsa, on
 which they seem to have been the major authorities in his time.
 Unfortunately, however, there is no indication of the existence
 of any connection between that Sultan and the ydsa. (2)

 As for the application of the ydsa in the Mamluk aristocracy,
 the evidence at our disposal does not go beyond that of the
 khdssakiyya bodyguard unit. (3) The evidence which implies
 that there existed a copy (or copies) of the ydsa in the Mamluk
 sultanate is eliminated by its having proved to be a mutilation
 of the evidence of an earlier source. (4) This raises the per-
 tinent question: on what was based our two amirs' knowledge
 of the ydsa? Another significant point about these two amirs
 is that none of them had been a hdjib, (6) a fact which, at the
 present state of our knowledge, greatly undermines al-Maqrizi's
 uncorroborated assertion about the existence of a very special
 connection between the hajibs and the ydsa.
 Al-Safadi is practically the only source who speaks about

 Aytmish and Ariqtiy as authorities on the ydsa. (6) This is,
 unfortunately, not the only drawback of his evidence. The

 (1) There were, indeed, ups and downs in the careers of our two amirs, especially
 in that of AriqtIy, but this did not affect for long their influential position.

 (2) It has already been proved above that Ibn Taghribirdi's assertion that
 Aytmish judged between the Sultan and the Khdssakiyya is a sheer distortion of
 al-Safadi's statement.

 (3) Al-Safadi's statement in Ariqtdy's biography wa-yurja' ilayhimd fi al-ydsa
 is too general for drawing from it any definite conclusions.

 (4) Poliak's belief that the Mamluks were acquainted with a version of the
 Yisa has already been discussed (see above, C,). Ibn 'Arabsh5ih says that the
 wise men of Chingiz Khin's tribe, together with other wise men from his kingdom,
 invented by his command a Mongol script which he ordered his sons and other
 descendants, his army and his people, to learn. In this script they wrote every-
 thing, including their orders, declarations, histories, accounts and laws. He even
 states that the number of the characters of this script was fourteen "and this is
 their shape" (wa-hddhihi s~ratuhd), but there is a blank where these characters
 should have figured (Fikihat al-Khulafd', ed. Freytag, Bonn, vol. I (1832), pp. 232,
 1. 23-233, 1. 5). This whole statement of Ibn'Arabshdh is, of course, quite unfound-
 ed. See also p. 140, note 3, below.

 (5) Ariqtliy served as a judge in his capacity as viceroy (nd'ib al-saltana),
 when he occupied that office (Sulik, II, p. 718, 11. 4-8).

 (6) With the possible but remote exception of Ibn Hajar al-'Asqalini, who might
 have drawn not only from al-Safadi.
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 acquaintance of this unusually important biographer with the
 Mongols and the ydsa had been, in all probability, very deficient
 and inaccurate. In his biography of Chingiz Khan he shows
 ignorance of elementary facts pertaining to early Mongol
 history. But what is far more serious in our context is his
 account of the contents of the ydsa. True, this account is
 completely independent from that of al-Juwayni, but it is utterly
 fantastic. (1) Both al-Safadi's and Ibn 'Arabsh5h's evidence
 on the contents of the ydsa (2) serve as yet another proof for
 the confusion which prevailed in the Muslim sources on this
 subject. (3) The absence of any hint by al-'Umari (died 749/
 1349) to the existence of the ydsa under the Mamluks definitely
 does not add strength to al-Safadi's evidence. As for our two
 ydsa experts, the only thing al-'Umari refers to is Aytmish's
 mastery of the Mongol language.
 We dealt with al-Safadi's evidence in such a great length

 for two reasons: a) this evidence, with all its serious drawbacks,
 is the best we possess on the position of the ydsa in the Mamluk
 sultanate; b) additionnal data might be found which could be
 better evaluated by such a reconstruction of the careers of
 Aytmish and Ariqtly.

 Conclusion

 Later Mamluk historians, especially al-Maqrizi and Ibn
 Taghribirdi, claim that the position of the ydsa had been very
 strong in the Mamluk Sultanate since its inception. Al-
 Maqrizi's evidence proved to be worthless both in its general and
 in its Mamluk aspects. That of Ibn Taghribirdi is, at best,
 very doubtful. We are left with the evidence of al-Safadi,
 which is very limited in its scope, belongs to a period when

 (1) Al-Safadi, the Tunis Zaytfina library, No. 4845B, fols. 154b, 1. 25-155a, 1. 11.
 Al-Kutubi copied Chingiz Khan's biography from al-Safadi almost verbatim
 (Fawdt al-Wafaydt, Cairo, 1951, vol. I, pp. 211, 1. 5-213, 1. 4).

 (2) Fdkihat al-Khulaf&', op. cit., pp. 232, 1. 23-235, 1. 12.
 (3) The texts of al-Safadi's and Ibn 'Arabshih's evidence on the contents of

 the ydsa are reproduced and examined in detail in the full version of this study.
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 Mamluk-Mongol relations had already lost much of their
 intensity and importance, is not supported by any additional
 proof, and comes from a person whose knowledge of Mongol
 history and the Mongol law can be proved to have been very
 deficient.

 What is absolutely certain is that the ydsa, even if it played
 some role under the Mamluks, could not maintain the same
 power for long. The ydsa and other Mongol customs and
 institutions must have been losing ground in the territories
 governed directly by the Mongols. How much more so outside
 these territories. (1) The mention of the ydsa in any context
 (including the purely Mongol context) steadily declines in the
 Mamluk chronicles, until it completely disappears long before
 the end of Mamluk rule. There is an isolated incident of a

 Jewish merchant from Circassia who, in Rajab 856/July 1452,
 had a litigation with a local Muslim merchant in the court of
 the Mlliki Chief QddT in Cairo. The Jewish merchant was not
 satisfied with the verdict and did not accept the Qddf1's insist-
 ance that the trial had been according to the shart'a. He
 complained to the Sultan, who called the Qd~di and asked for

 an explanation. The Q.di repeated the same argument. The Sultan answered that the siydsa is in conformity with the
 shar'ea, whereas the Qd d's verdict was partial (fa-qdla alladhi
 fa'alluhu huwa al-shar' fa-qdla lahu al-Sult'dn ma ma'ndhu anna
 al-siydsa lajir majra al-shar' wa-anla hakamla bi-gharad). He

 dismissed the Qd.d from his office temporarily. (2) This is a most clear case of administrative justice. This kind of justice
 was based from the very outset on the assumption that it is in
 conformity with the Muslim Sacred Law. It is unthinkable
 that the sultan would have ever said that the ydsa is in accord
 with the sharia.

 (1) We have already disproved Poliak's claim that the ydsa lasted under the
 Mamluks up to the Ottoman conquest. He repeats the same claim in Feudal-
 ism, etc., pp. 14-15, 60.

 (2) Ibn Taghribirdi, HIawddith al-Duhur, pp. 129, 1. 19-130, 1. 8. I have already
 translated this interesting passage in an article in Hebrew (Zion, Jerusalem, 1937,
 p. 226) without understanding its precise meaning.
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 The striking similarity between the 753/1352 and the 856/1452
 incidents is evident. Foreign merchants were mishandled by
 the local merchants with the backing of the Qdds. The
 sultan rectified the wrong done to them by means of adminis-
 trative justice.
 The conclusions of this article are by no means final. New

 data may well prove that Mongol influence in general and the
 ydsa in particular had been far bigger than the present state
 of our knowledge permits us to conclude. (1) But before
 pushing the study of the ydsa under the Mamluks any further,
 a whole set of misconceptions, to which the present writer
 contributed his share, (2) has to be disposed of and a more
 cautious evaluation of the available source material has to be

 made. That is what we tried to do in this study.

 (1) The very opposite might also happen. Additional information might show
 that al-Safadi's evidence on the two ydsa experts is less important than it seems
 to be.

 (2) See "The Wafidiyya, etc.", p. 89 and the note; and BSOAS, vol. XVI (1'54),
 pp. 60, 68-9.
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 APPENDIX

 WHO WAS ARTASH?

 Quatremere, in his important and detailed note on the ydsa,
 speaks about a Mamluk amir, who was a great authority on that
 code. He calls him Artash-ben-Abd-Allah, and quotes Ibn
 Taghribirdi's al-Manhal al-Sdff as his source. (1) Tiesenhausen
 copied that name from Quatremere, (2) and Vernadsky copied it
 from Tiesenhausen. (3) Ibn Taghribirdi, however, in the
 biography cited by Quatrembre, (4) does not mention such a
 name. He calls the person in question Jtjl, (5) which
 Quatrembre misread as &,1i overlooking the letter mTm.
 But our Mamluk author goes much further than that. He
 states in the immediately following line that the correct reading
 of that name was LZ. which, according to him, means
 "remnant" or "residue" in Turkish. Then he spells and
 vowelizes each letter separately (sawdbuhu Irimish ya'nT bil-
 lugha al-Turkiyya fadla bi-alif wa-ba'dahd ra (sic!) mufakh-
 khama sdkina thumma td (sic !) mulhannta min fawq sdkina aygan
 wa-kasr al-mfm wa-sukan al-shTn al-mu jama). (6) In conform-
 ity with this explanation, G. Wiet, in his summary of al-Manhal,
 spells the name of the same person Artimish (Artamish). (7)

 Blochet writes L ), ~ t (8) and Sauvaget 1,. A)I. (9)

 (1) Histoire des Mongols de la Perse, note 242 on p. CLXIXa.
 (2) Recueil des Mat6riaux, etc., vol. I, pp. xi-xiu.
 (3) "Zolotaia Orda, Egipet i Visantiia, etc.", Seminarium Kondakovianum,

 Prague, 1927, p. 82; The Mongols and Russia, New Haven, 1953, p. 109.
 (4) Al-Manhal al-Sdfl, B.N. MS, vol. I, fol. 153a, 1. 1-153b, 1. 8.
 (5) Ibid., fol. 153a, 1. 1.
 (6) Ibid., fol. 153a, 11. 2-3.
 (7) Les Biographies du Manhal Sdff, Le Caire, 1932, No. 351 (on p. 50).
 (8) In al-Mufaddal b. Abi al-Fadi'il, al-Nahj al-Sadid (in Patrologia Orientalis),

 vol. XII, p. 462, end of note 1; vol. XX, pp. 268-270.

 (9) a Noms et surnoms de Mamelouks ,, JA, vol. 238 (1950), p. 35, No. 2.
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 Such a positive, detailed and meticulous statement as that
 of Ibn Taghribirdi leaves the impression of unshakable truth.
 Actually, however, the real name of the person whom our
 author calls o u or , was neither this nor that. It was
 C0t.41;9. This can be very easily proved, for our author tells us
 from whom he copied the biography of that person: it was
 Salhli al-Din Khalil b. Aybak al-Safadi. (1) A comparison of

 Ibn Taghribirdi's U)j1 with al-Safadi's &Ub1 (2) shows that
 the two biographies are of the same person, (3) who is no-one
 else but our old acquaintance UtZmish-Aytmish, the governor
 of Karak. To this should be added that a biography of a

 person called ,A;jI) or ,,6.;or does not exist in either al-Wdft bil-Wafayda or A'ydn al-'Asr of al-Safadi. Furthermore, Ibn
 Taghribirdi himself furnishes the proof for the real identity

 of his .a ). Under ,r0), in the same biographical dictionary, he repeats the selfsame biography in an abridged
 form, (4) and ends it with this remark: It was said that this

 name is L;. We mentioned him there (i.e. in its proper alphabetical order) more extensively than here (wa-qlta anna
 ismahu Irldmish dhakarndhu aydan hundka bi-awsa' min
 hadhd). (5)

 Ibn Taghribirdi's vanity could hardly find a more striking
 expression than this one. After having discovered his mistake,
 he did not retract, and did not strike out the biography of
 4u-1, together with his learned etymological explanation,
 which is utterly irrelevant to the person in question. Instead,
 he found refuge in quoting unspecified sources (qlla) as his

 Both Blochet and Sauvaget explain the meaning of the term differently from Ibn
 Taghribirdi.

 (1) Manhal, fol. 153a, 11. 9-10.
 (2) A'yan al-'Asr, TKSA III 2621, fols. 77a, 1. 1-77b, 1. 7.
 (3) The two biographies are identical, with the exception of certain abbreviations

 and a number of mistakes on Ibn Targhribirdi's part, most of which have already
 been referred to.

 (4) Manhal, II, fols. 24b, 1. 15-25a, 1. 5.
 (5) Ibid., fol. 25a, 1. 5. In a note on the margin of fol. 25b it is also pointed out

 that the biography of the same person had already appeared under ,Dj .
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 authority for the existence of that imaginary amir. The false-
 ness of his attempt to save his face can be easily proved, for
 "the Governor of Karak" was a very well-known person, whose
 name had been frequently repeated in the sources, yet he is

 never called ,.jl not even in Ibn Taghribirdi's own works. What happened was that our author misread ) for , and
 stuck to his misreading even when he found out that he had
 been wrong.

 We discussed this particular case in such detail for two
 reasons: a) to show how carefully one has to examine each of
 Ibn Taghribirdi's private assertions, many of which are admitted-
 ly of great importance; b) to furnish additional proof that his
 statements about the ydsa and about the people connected with
 it has to be taken with great reservation.

 As for the names Artmish or Artamish, I never came across them
 in the Mamluk sources. (1) Therefore, whether this name has
 a meaning or not, (2) has no bearing on our subject. In the
 Mamluk sources JUtmish and Aytmish (or Itmish), are two
 different variations of the same name, (3) the second of which is
 more frequent than the first. The form Utimish is also found
 in the Mamluk sources, but is very rare. (4)

 (1) Al-Mufaddal b. Abi al-Fadi'il mentions three envoys who were sent in
 661/1263 by Berke Khin to Sultan Baybars. In the form their names appear in
 the MS it is difficult to restore them with certainty. One of them seems to be

 Z' ,qJ1 (Tiesenhausen, I, p. 182, 1. 20; al-Nahj al-Sadid, XII, p. 462, 1. 3. Cp.
 also note 4 of the variations of the text and note 1 of the comments on the same

 page). Blochet corrects the name to c.~L but this correction is quite
 doubtful. Whether it has any connection with 1,)1 it is very difficult to say. In any case, the person in question was not a Mamluk.

 (2) Cp. the above cited explanation of Ibn Taghribirdi, and Blochet, Nahj, XX,
 pp. 269-270; Sauvaget, "Noms et Surnoms", p. 35, No. 2.

 (3) See e.g. Ibn IHajar al-'Asqalini, al-Durar al-Kdmina, I, pp. 419, 1. 7, 423, 1. 13.
 (4) See e.g. Abi al-Fidfi', al-Mukhlasar, Cairo, 13254, IV, pp. 91, 11. 20-21, 94,

 11. 20-21, al-Yfinini, Dhayl, III, pp. 242, 1. 19-243, 1. 1. The name Aytmish is
 rarely written ~C \ (Sullik, I, p. 916, 11. 2-3). Neither Wiet nor Sauvaget saw
 any connection between the names Artamish and Aytmish (cp. Les Biographies du
 Manhal Safi, no. 351 with Nos. 577-81 and "Noms et Surnoms", no. 2 with no. 38);
 but see now Rabie, op. cit., p. 30, note 3. The chronicle of al-Tabari has only the
 names Yttimish and Uthmish (see index, s.v.) but no Artmish or Artimish. See

 also Utimish in al-Mas'idi, Muritj, VIII, p. 43, 11. 19-21.

 10
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 ADDITIONS AND CLARIFICATIONS TO PART C I

 1) To pp. 130-136, 156-158.

 The stress in those pages was intended to be made not so
 much on the certain or most probable Mongol influence on the
 Mamluks as on the urgent need to establish first of all what was
 exactly the Ayyabid heritage which the Mamluks received.
 Only after this target had been achieved, we can look more
 safely for other, including Mongol, influences. For it might
 well be that even what seems to look Mongol or Turco-Mongol
 to us, actually reached the Mamluks through the Ayyubids,
 who had already been exposed to Seljuk and perhaps to other
 Turkish influences. To quote one example: I expressed the
 belief that tarkhan came to the Mamluk Sultanate from the
 Mongols, because I do not know of the existence of that institut-
 ion under the Ayyubids. Tarkhan is, however, also an old
 Turkish term, and if it will be proved to have existed under the
 Ayyubids as well, then the suggestion about its Mongol origin
 will be weakened.

 2) To pp. 114-117.

 In my view one of the greatest drawbacks in the study of the
 Turks and Mongols within Islam and in relation to it is that it
 had been made with little reference to the Mamluk Institution.

 The main reason for this state of things is that the study of the
 Mamluks is still in its infancy. This is particularly true of the
 first centuries of Islam, when the Mamluk phenomenon had
 still been in its formative stage. Even a superficial scrutiny
 of that phenomenon in that early period, as the one made else-
 where by the present writer, clearly reveals its immense import-
 ance. The Mamluks had two decisive advantages over the
 Seldjuk Turks and their tribesmen and over the Mongols.
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 a) When the Turkish tribal migration into the lands of
 Islam started at the end of the tenth or the beginning of the
 eleventh century, the Mamluk Institution, consisting mainly of
 Turkish slaves or freedmen, had already reached huge dimensions
 and acquired extremely great power and prestige. Its presence
 had already been prominent, and very often decisive, in many
 parts of the area stretching from Transoxania to Egypt. The
 Seldjuks must have met Mamluks of their own, or of relative,
 stock in key positions practically wherever they turned or moved.
 Furthermore, the task of overcoming the natural feeling of
 suspicion to this foreign race, coming from outside the boundaries
 of Islam, and the not less natural antagonism to it from the
 indigenous military and para-military elements, had already
 been performed by the Turkish Mamluks. It was they who
 also gave the final and decisive blow to the power of the Arabs,
 whom they ousted completely from the dfwdn. (1). This state
 of things was of special significance in the case of the Seldjuks,
 because they did not come as powerful invaders, but as rather
 dependent migrators, who, for quite a long time passed from the
 service of one Muslim ruler to that of the other. Had there
 been no Mamluks in the Muslim countries before the advent of

 the Seldjuks, it may be quite safely assumed that the whole
 history of the Turkish penetration into Ddr al-Isldm, the
 importance of which can hardly be exaggerated, would have
 been fundamentally different, and far less significant. It is
 with this basic truth in mind that the sources dealing with the
 Turkish-Seldjuk phenomenon should be reread, and the right
 conclusions are sure to come.

 b) The Mamluk Institution proved to have had a far greater
 staying power than the Turkish-Seldjuk migrations and the
 Mongol invasions. It not only started centuries before them,
 but also outlasted them for a very long time. Moreover, every
 single Mamluk (with the exception of those few who joined that
 aristocracy by fraud) was born in the Eurasian region and spent

 (1) The Iranians certainly served as a link between Islam and the Turks, and
 played a decisive role in their bringing over to the Muslim countries. This is a
 major subject, which deserves a most detailed scrutiny.
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 there a good part of his life, whereas a steadily growing number
 of Turks and Mongols who did not constitute part of the Mam-
 luk aristocracy were born within the boundaries of the lands of
 Islam. Thus the long and constant link with that region was
 kept by the Mamluks and not by the non-Mamluk Turks and
 Mongols.

 The obvious implication of all this is that Mamluks, Turks and
 Mongols as originating from the Eurasian region should be
 considered and studied as three closely connected aspects of
 the same great phenomenon, in which the Mamluk aspect was
 the predominant one.

 To pp. 117-128.

 The belief in the period under discussion that the Turks and
 Tatars-Mongols belonged to the same stock was by no means
 confined to the Muslims or to the Muslim writers. It was

 shared by those peoples themselves. When the Mongols be-
 sieged Samarqand in 1220 the Turkish elements of the defending
 army decided to capitulate on the ground that they and the
 Mongols are of the same race, and, therefore, they would be
 spared (fa-qdla al-jund wa-kand Atratkan nahnu min jins ha'uld'
 wa-ld yaqiuluina) (Ibn al-Athir, XII, p. 240, 11. 20-26). The
 Mongols were favourably disposed to an important Mamluk
 Turkish commander, who joined them in Adharbayjdn at the
 head of his motley army, because of racial affinity (or solidarity)
 (wa-mali ilayhi [al-Tabar] lil-jinsiyya) (ibid., p. 245, 11. 2-7).
 The Mongols succeeded in breaking a coalition between the
 Kipchaki Turks and the Alans by arguing that they [i.e. the
 Mongols] and the Turks are of the same stock, whereas the Alans
 are different from the Turks both racially and religiously
 (nahnu wa-antum jins wdhid wa-hd'uld' al-Ldn laysu minhum
 halid tansurlhum wa-laysa dTnukum mithla dTnihim) (ibid.,
 p. 252, 11. 13-24). The Armenian historian Grigor of Akan?
 mentions a Tatar tradition according to which the Tatars'
 original home was Turkestan and only later they migrated to
 the East (HJAS, 1949, p. 289). (1)

 (1) For furLher data see my already cited article "The European-Asiatic
 steppe, eLc.".
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 Of outstanding importance is the evidence of Rashid al-Din,
 because of the special circumstances under which his Universal
 History had been compiled. This was an official history, spon-
 sored by the Mongol ruler. The author was given access
 (direct or indirect) to a very special Mongol source material.
 The Mongol people from whom he got oral (and most probably
 other kind of) evidence included the greatest contemporary
 authorities on Mongol history and traditions, Bolad Ching-sang,
 the representative of the Great Kh5n at the Ilkhinid Court,
 and his sponsor Ilkhan Ghizin. As is well known, Rashid al-
 Din wrote about Mongol genealogies in very great detail. It is
 out of the question that he would say about this extremely
 sensitive subject anything which would not be in full conformity
 with the Mongols', and especially with Ghaz5n's, ideas.

 Here is a selection of Rashid al-Din's statements: (1)
 "The peoples called by the name Turk inhabit the remote

 countries which stretch from the Oxus and the Yaxartes up to
 the end of the countries of the East and the end of the Kipchaki
 steppe and up to the boundaries of the Jurjen [in Northern
 Manchuria] and Northern China" (inna al-aqwdm al-mawsimTn
 bi-ism al-Turk muqdmuhum wa-sakanuhum fT al-bilad al-ba'tda
 allatf taluha wa-'arduhd min iblidd' faraf Ja&yhin wa-Sayh4n ild
 intihd' hudad bildd al-sharq wa-intihd' sahrd' Qibjdq ild ghdyal

 nawdh. JCarjih wal-Khildy" (Jdmi' al-Tawdrikh, fols. 12a, 1. 13-12b, 1. 3)....... "Although the Turks and the Mongols
 and their branches are similar and their language is of the same
 origin, the Mongols being a kind of Turks, there is yet much
 difference and dissimilarity between them" (wa-ma'a anna al-
 Atrdk wal-Mughil wa-shu'abuhum yalashabahana wa-lugha-

 tuhum ft al-asl wdh.ida fa-inna al-Mughal sinf min al-Atrak wa-baynahum lafdwul kathtr wa-ikhlildf) (ibid., fol. 12b, 11. 8-10).

 (I) I am quoting here from the Arabic version compiled for Rashid al-Din
 (MS Aya Sofia, no. 3034). On the subject under discussion there is no essential
 difference between that version and the Persian original. See the Russian editions
 and translations from Berezin onwards, as well as the recent edition by B. Karimi,
 Teheran, 1971, vol. I, pp. 1-164. Cp. also d'Ohsson, Histoire des Mongols, vol. I,
 pp. 427-9.
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 "On those peoples of the Turk who are called Mongols. In
 the past each of those peoples had a special name of its own....
 such as the Jal5'ir, the Oirat, the Tatars and others... their
 shapes and appearances and languages are similar to those of the
 Mongols, for at that time the Mongols were a branch of the
 Atrdk. Now that the Mongols became dominant and strong,
 all the AIrdk went solely by the name of Mongols" (dhikr aqwdm
 min al-Turk alladhfna yulaqqabana bil-Mughal ldkin fT zaman
 (sic!) al-qadim kdna kull qawm min hddhihi al-aqwdm yulaqqab
 bi-laqab khds 'ald al-infirdd wa-yusammd bi-ism khadss....... mithl
 qawm Jald'ir wa-Uyrdt wa-Tdidr wa-ghayruhum...... wa-lushbih
 puwaruhum wa-ashkaluhum wa-lughdluhum bil-Mughal li-anna fT
 dhdlika al-zamdn kanal al-Mughal shu'ba min shu'ab al-Alrak
 wal-ana dawlaluhum 'azumal wa-ishladdal shawkaluhum fa-
 summu jamT' al-Alrak fa-ikhIassC bihi) (ibid., fol. 38a, 11. 4-10).

 "These Mongols were just one people amongst the Turkish
 peoples". When, however, they rose to such power and
 eminence, "most of the Turkish peoples were called Mongols".
 Something similar had already happened earlier: "When the
 Tatars [were dominant] all of them [of the Turkish peoples]
 were called Tatars " (wa-hadhd (sic!) al-Mughal kani~ qawman
 wdhidan min bayn aqwam al-Alr'dk......... wa-bi-wdsital shawka-
 lihim wa-sawlatihim ishlahara aqwdm ukhar fT hddhd (sic!) al-
 bildd li-annahu qad summiya akthar al-AItrk Mughalan ka-md
 anna qabla hddha lammd qawm TdIdr [knanu ghalibTn?] kdnfa
 yusammana jumlatahum Tdidr (1) ) (ibid., fol. 25a, 11. 6-11).

 In the time of Yesugey (Chingiz Kh5n's father) "the Tatar
 peoples were the most famous of the Turkish peoples and their
 armies were more numerous than those of the others" (aqwdm
 al-Tdtidr..... wa-k'dn fi 'ahdihi ashhar aqwdm al-Altrk wa-
 'asdkiruhum akthar min ghayrihim) (ibid., fol. 135a, 11. 9-10).

 The above-cited passages from Rashid al-Din show not only
 that the Mongols considered themselves as part of the Turkish
 peoples, but also another important thing. When the Tatars
 and then the Mongols became dominant, other Turkish peoples

 (1) The Arabic text is mutilated here as well as in some of the other passages
 quoted from the same source here, but the meaning is clear.
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 tried, and sometimes successfully, to pass themselves off as
 Tatars or Mongols respectively (our author's claim that "most"
 or "all" of the Turks did so is, of course, greatly exaggerated).
 This practice could only accelerate the process of assimilation
 between Turks, Tatars and Mongols. On the other hand, it makes
 it much more difficult to ascertain whether Mongols (or Tatars)
 mentioned in the sources are really such, or whether they are
 already disguised Turks (or, at best, very diluted Mongols).
 In our context this difficulty pertains particularly to those Mam-
 luks who are classified by the sources as Mongols (see pp. 124-125
 of C 1). (1)

 In the light of the preceding discussion a passage in al-
 Juwayni's chronicle, dealing with the Mongols' capture of
 Samarqand and with their attitude to the prisoners of war,
 deserves special attention. It says: "Then all in the citadel
 were brought out into the open, where the Turks were separated
 from the Taziks and all divided into groups of ten and a hundred.
 They shaved the Turks' heads in the Mongol fashion in order
 to tranquilize them and allay their fears"; but on sunset they
 killed them all. "There were more than thirty thousand Qanqli
 and Turks" (Boyle's Translation, I, p. 121).

 It is hard to believe that the Mongols could lull the Turks
 so easily had not their shaving action been a known sign of their
 pardoning the Turks (the discrimination against the Taziks
 [i.e. Iranians] is clearly demonstrated in this passage). In all
 probability the Turks of Samarqand learned beforehand that
 the vanquished Turks receive a different and better treatment.
 This assumption is strengthened by Ibn al-Attir's evidence,
 already quoted above. According to that evidence the Turks
 of that town expected to be treated favourably. How could
 they expect such a thing if they did not know of earlier instances
 to this effect, which certainly existed? In my view "the shaving
 of the Turks' heads in the Mongol fashion" is highly indicative.

 (1) I would like to stress herewith that I am not discussing at all the historicity
 and truthfulness of the belief about the common origin of the Turks, Tatars,
 Mongols and their languages. For our purpose the prevalence of that belief in the
 period under discussion is what matters.
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 I think it signifies the acceptance of the Turks as soldiers in the
 Mongol army. The more the Mongols advanced, the bigger
 became the Turkish element in their ranks. They had every
 reason to conceal the fact that they had been becoming a
 decreasing minority within their own forces, and to present
 these forces to their enemies and to the vanquished peoples as
 predominantly Mongol. They could make the Turks-their
 neighbours in the steppe-look more similar to the Mongols
 (particularly to a foreign eye) by "cosmetic" alterations as well
 as by other means. The fact that in this particular case-which
 was certainly not the only one-the Mongols decided to kill the
 Turks off need not serve as a proof to the contrary. Time and
 time again the Mongols had such a surplus of Turkish prisoners
 that they could afford killing part of them, selling another part
 and enlisting the rest in their armies. This interpretation of
 mine needs, of cours, further proof.

 To p. 117.

 The danger to Islam from the Crusaders is emphasized by the
 fact that they wanted to free their holiest places from Muslim
 rule; that they sincerely believed that they had been the rightful
 owners of the holy land; that from the very outset they occupied
 territories in Syria, and even the Jazira (Edessa), which stretch-
 ed far beyond the boundaries of the holy land; that gradually
 they came to the conclusion that in order to ensuire their hold
 on Palestine they had to occupy Egypt. They had thus been
 occupying or attempting, or threatening to occupy the most
 vital parts of the Muslim territories, at least from the end of

 the 12th century onwards. One can not argue with Ibn W.sil's assertion, when speaking of the Mamluk Sultanate, that "Egypt,

 Syria and the .Hijiz are the pillar of Islam and the bulwark of the Muslim religion" ('amad al-Isldm wa-fustdt al-Din) (1)
 (already cited in my studies on the transfer of the "'Abbisid
 Caliphate, etc.", Arabica, 1960, p. 58).

 (1) One should bear in mind that even the I;ijiz was threatened once by the
 Crusaders, and one could not guarantee that such a threat, on a much bigger scale,
 would not recur.
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 It is true that it took the Muslims quite a long time before
 they fully understood the purport and the danger of the Crusades.
 What transformed, more than anything else, the Muslims'
 appreciation of, and attitude to, the Franks was, paradoxically

 enough, their resounding victory in the battle of I.Hattin in 1187
 and the events which followed it until the year 1191. After
 having driven the Franks out of most of their possessions in
 Palestine, those Franks succeeded, quite quickly, in turning
 the table on the Muslims. The third Crusade created in the

 Muslim camp the frustrating conviction that Islam is facing an
 enemy with inexhaustible manpower and resources, which are
 all mobilized against it. According to that conviction every
 Frankish country, island, town and village takes active part in
 the Crusades. The Franks' total domination of the sea-routes,
 by means of which they maintain their constant flow of rein-
 forcements, is repeatedly stressed, although their ability to send
 forces by land is not entirely overlooked. The Muslims, on the
 other hand, receive no reinforcements from their brethren in
 the neighbouring countries. Therefore, any victory over the
 Franks in the field of battle is of little avail, for soon another
 Frankish fresh army would replace the defeated one. The
 analogy with a hydra's head readily presents itself.

 A selection from 'Imid al-Din al-Isfahini, Saladin's close
 companion, illustrates this conviction in the most striking way
 (the citations are from al-Fath al-Quss fT al-Fath al-QudsT,
 Leyde, 1888).

 Inna al-bahr yamudduhum (p. 233, 1. 6); wa-md dima al-bahr
 yamudduhum wal-barr li yasudduhum fa-bald' al-bildd bihim
 dd'im (p. 204, 11. 20-21); wa-laysa hddha al-'aduww bi-wdhid
 fa-yanja' bihi al-ladbTr wa-ya'l~ 'alayhi al-ladmir wa-innamai
 huwa kullu man ward' al-bahr wa-jamT' man ff diydr al-kufr
 fa-innahu lam yabqa lahum madina wa-ld balda wa-ld jazlra

 wa-la khi.f.a saghira wa-ld kabira illd jahhazal marakibaha wa-
 anhadal kald'ibahd........... wa-lawasalal minhum al-amddd bil-
 amdad.......... fa-ammi mulakuhum al-wdsilan ft al-barr fa-qad
 lawdlaral akhbdruhum bi-an khalal minhum diydruhum, (pp. 222,
 1. 14-223, 1. 13); Salh al-Din, in a meeting with his commanders
 during his army's retreat stated: l'lama anna hadha 'aduww
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 Allah wa-'aduwwund qad ajlaba bi-khaylihi wa-rajlihi........ wa-
 qad baraza bil-kufri kullihi ild al-Isldm kullihi...... wa-islanfada
 wus'ahu......... wa-nahnu md ward'and najda nantaziruha wa-ld
 quwwa naslahdiruha wa-md buliya bi-hadhd al-ma'shar illd
 ma'sharund wa-ma bi-izd' 'askar al-kufr illa 'askarund wa-md fT
 al-MuslimTn man yanjudund wa-m5 ff bildd al-Islam man yus'idu-
 nd (p. 109, 11. 4-11).
 Such expressions as those cited above were little known in the

 period preceding the third Crusade. Whether this appreciation
 of the enemy was fully or only partly correct (or at times even
 completely wrong) is irrelevant. The important thing is that
 the Muslims were driven into adopting most extreme measures
 as a result of this appreciation. Since Saladin had to abandon
 Ashkelon in 1191 and up to the final expulsion of the Crusaders
 a hundred years later they systematically destroyed the coastal
 fortifications and many of the ports and coastal towns re-
 captured from the Franks. Even after taking into account
 the not always thorough execution of the demolition works and
 the slight revival of some of the demolished towns, this still
 remains the greatest operation of destruction for defence
 purposes ever carried out not only in the region under discuss-
 ion, but anywhere else in the lands of Islam. In fact, I do not
 know of any parallel example in human history. The perma-
 nent effects of this destruction are also unique. (1)

 Now it is inconceivable that the Muslims would have taken

 such unequalled destructive measures had they not considered
 the Frankish danger to be a deadly and a permanent one.
 During the third Crusade the Muslims had the feeling that
 "the whole of Infidelity" [i.e. Christianity] is converging upon
 "the whole of Islam" (see the citations from 'Imid al-Din al-

 (1) I did not use the term "scorched earth policy" on purpose, for the usual
 meaning of this term is an operation of destruction of a temporary character, which
 is carried out when the enemy attacks or threatens to attack. As soon, however,
 as the enemy retreats, or the threat is removed, the act of rebuilding usually starts.
 In our case it was completely different. The operation of demolition started,
 habitually, as soon as the enemy had been ousted, and the demolished place had
 been left in ruins for a long time, in most cases for centuries.
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 Isfahani, above). When Louis IX attacked Egypt with his
 immense army in the middle of the thirteenth century, the
 general feeling which prevailed before that army had been
 routed by the Mamluks at al-Mansiira was that Islam had been
 on the verge of "perishing" and of being "uprooted" (Ibn Wdsil,
 Mafarrij al-Kuraib, B.N.MS Arabe No. 1703, fols. 81a, 1. 6-81b,
 1. 20).

 The deadly and unremovable fear of the Muslims from the
 Franks is most convincingly illustrated by the following fact.
 From the middle of the thirteenth century onwards, and up to
 the total expulsion of the Franks in 1291, the Crusaders' power
 declined steadily. For no less than forty years the Muslims
 could play with them a cat-and-mouse game, and capture their
 strongholds one after the other at their convenience. Yet they
 continued to destroy those strongholds methodically and block
 the destroyed ports by the debris which they threw into the
 water, thus demonstrating their unflinching intention to put
 those ports out of use for a very long time. (1) Even the fact
 that the heart of the Muslim lands had now been defended by
 the extremely powerful Mamluk army, which was far stronger
 than anything the Muslims had since the beginning of the
 Crusades, was not sufficient to dissuade them from their
 consistent policy of destruction. There could hardly be a more
 striking proof for their feeling of helplessness and for their
 admittance that they cherished no hope of finding an answer
 to the Frankish overwhelming naval superiority, which consti-
 tuted a constant threat to the shores of Islam. Today we

 (1) At that time the great enemy of the Mamluk Sultanate was the Ilkhinid
 Mongol Empire, while the Crusaders played a very secondary role. Yet this
 situation did not mitigate at all the Muslims' defensive policy of destruction against
 the Franks. Nothing could move them from their basic conviction about the
 permanence and magnitude of the Frankish threat. It can be argued that the pan-
 icky expressions in 'Imdd al-Din al-Isfahdni's chronicle reflect the Muslim attitude
 when Saladin's army was on the retreat and before the front was stabilized with a
 considerable part of the fruits of the IIattin victory still in Muslim hands. But
 subsequent events show that the improvement in the Muslims' position vis-a-vis
 the Crusaders did not affect a bit, throughout the Crusading period and beyond,
 the policy started by Saladin at Ashkelon.
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 know that the Crusades were not renewed, but at the time
 things by no means looked so reassuring. In addition, the
 Muslims' almost total ignorance of developments in Europe
 drove them to exaggerate the immediate and less immediate
 danger from that direction. They acted, however, according to
 their conviction, and this is what really matters.

 On the Turco-Mongol predominantly pagan front nothing
 similar took place, and this illustrates better than anything else
 the essential difference between the two fronts.

 David AYALON

 (Jerusalem)
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